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किस को ? 
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तथा आदश शान-आराधना 
के अनुपम प्रकाश को पाकर, 
में अपनी जीवन - यात्रा में , 
चलता चला आ रहा हूँ । 
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स्थानकवासी जँन कास्फ्रेंस 
द्वारा प्रकाशित 
५१ ज्ञान गगा भारतीय ज्ञानपीठ कांशी 
है. ३-26 ० 


४० स्वर्ण जयन्ती ग्रन्थ 


धन्यवाद ' 
“प्रइनो के उत्तर” के प्रकाशन में जिन जिन दानी महानुभावो 
ने दान देने की कृपालुता की है। उन दासी सज्जनों के शुभ नाम इस 
प्रकार हैं--- 


श्री वस्तीमल नवरत्न जी मूथा... गाधी चौक, रायचूय 


श्री त्रिलोक चन्द जी लोहटिया.. धुरी मण्डी 
श्री हंस राज जी लोहटिया घुरी मण्डी 
श्री दुर्गादास जी वजाज' घुरी मण्डी 
श्री अमर चन्द जी लोहटिया न्‍ 

श्री रव्वी राम जी वज़ाज घुरी मण्डी 


श्री पन्ना लाल जी जैन सेक्‍्टरी जैन सभा घुरी मण्डी 


चौधरी देसराज जी बजाज धुरी मण्डी 
चौधरी वारूमल जी जैन बजाज धुरी मण्डी 
श्री रामनाथ सीता राम जी घुरी मण्डी 
श्री मती वदाम वाई धती वाई रायचुर 
श्री हेमराज गिरघारी मल जी कलकत्ता 
श्री शादी राम श्याम लाल जैन नाभा 

श्री बावू राम ज्ञान चनन्‍्द जैन नाभा 


श्री नौराता राम जी जैच जैन बूट हाऊस, नाभा 
श्री गुलाव चन्द पूनम ,चन्द घृषिया भालेवाड़ 
श्री, तेजपाल जी जैन हकीम भाईरूपा (भटिण्डा) 


श्री जसराज भोहन लाल जी 
श्री गुलाव चन्द चोथ मल जी 


श्री बलीराम जी लोहटिया, - मालेरकोटला 


ञ्ञ 


श्री कावली राम केसरी चन्द्र जी. मालेरकोटला 

श्री बदरी दास जी मर 

श्री रामदास वाला मल जन 

धन के स्वामी तो लाखो मिल जाते है पर घन का सदुतयोग 
करने वाले,उसे आध्यात्मिक साहित्य के प्रकाश में लगाने वाले विरले 
होते है। वस्तुतः ममता का परित्याग करना बड़ा काठन कार्य माना 
गया है। कोई भाग्यगाली जीव हो यह पुनीत कार्य कर सकता हैं। ऐस 
ही भाग्यशाली दायो सज्जनों की छपा से हम यह नृतन प्रकाशन 
करने मे सफल हो सके.है । 

मैं समिति को ग्रोर से इन दानो सज्जनों का बन्‍्यवाद करता हू 
ओर आशा करता हूं कि आप सव भविष्य मे भी धामिक साहित्य के 
प्रकाणन के लिए सहयोग देते रहेगे। 

समाज के जितने घामिक काये हैं, वे सव सहयोग पर निर्भर हैं। 
बिना सहयोग के कीई समाज भझ्ागे नही वढ सकता । ग्रत. सामाजिक 
उन्नति के लिए सहयोग देना अत्यावश्यक है। हमारे दानी सज्जनों 
ये विनोत प्रार्थवा है कि वे दान देते समय आचार्य शो आत्माराम जैन 
प्रकाशन समित्ति, लुधियाना को सहयोग देने का अवश्य ध्यात रखें । 


है 


लुधियाना  : पन्ना लाल जैन मत्री 
३०५६२) “ आचार्य श्री आझ्त्माराम जैन प्रकाशन समिति 
जुन स्थानक, लुधियाना। 


श् 


प्रकाशकीय 


हम सहर्ष पाठको के कर-कमलो मे श्रद्धेय श्री ज्ञान मुनिजी 
महाराज कृत यह रचना प्रस्तुत कर रहे हैं। हर्ष की वास्तविकता तो 
विशेषकर इस लिए है कि इस पुस्तक का प्रकाशन हमारा प्रथम साहस 
है । ऐस०ऐस०जन विरादरो द्वारा निर्वाचित इस समिति को श्रभी 
दो मास हो हुए है कि इसने इतने अल्प समय में यह अनुपम रत्न 
पाठको के समक्ष ला दिया है । 

इस समिति का मूल उद्देश्य आराचाय-सम्राट्‌ पूज्य श्री ग्ात्मा- 
राम जी महाराज द्वारा लिखित, श्रनुवादित तथा सम्पादित ग्रन्थों को 
पाठको के लिए प्रकाशित करना है । समिति का क्षेत्र इतना ही नहीं, 
अपितु विशाल है। यह समिति श्रन्य सुअस्िद्ध मनोनीत लेक्षको को 
कृतिया को भी प्रकाशित सामग्री मे परिवर्तित करेगी । पाठक श्रन्ु- 
मान लगा सकेगे कि हमारा घ्येय तो मानव जाति के लिए साहित्य 
द्वारा ऐसा सुगम सुमागे प्रस्तुत करना है जिस पर चलने से मानव 
सुन्दर, सुखढ और स्वस्थ जीवन व्यतीत कर सके । 

प्रस्तुत पुस्तक “प्रश्नों के उत्तर” दो खण्डो में है। जिसका प्रथम 
खण्ड आप की सेवा में उपस्थित है । झ्राचारयंदेव के सुशिष्य श्रो ज्ञान 
मुनि जी महाराज ने इस पुस्तक मे समय-समय पर सामने श्राने वाले 
प्रइन्‍त्तो को लिखकर उनके उत्तर तैयार किए हैं| श्राजके हिन्दी-युय मे 
ऐसीपुस्तक को महान ग्रावश्यकता थी । अ्रसीम झ्राभार की वात है कि 
मुनि श्री ने इस आवश्यकता को अपने झनवरत परिश्रम द्वारा पूरा 
किया है । 

प्रधान- श्री आझात्माराम जैन प्रकाशन समित्ति, लुधियाना। 


९ 
अपना बीत 

एक वार मुझे जण्डियाला गुरु (अमृतसर) थाने का प्रवतर 
मिला। वहां रात्रि को युवक-मण्डल को जैन-धर्म-सम्बन्धी जानकारी 
कराने का मौका भी प्राप्त हुआ | यह जानकारी प्रध्नोत्तर के रूप में 
चलती थी । कभी मैं स्वय उनसे प्रश्न पुछता फिर उनको उनके उत्तर 
समा देता, कभी वे मुझ से अयने प्रश्नों का समाधान मागते। इस 
प्रकार ज्ञान-चर्चा करने से बड़ा अ्रच्छा हचिपूर्ण वातावरण वन जाता 
था| एक दिन एक युवक ने कहा कि इस प्रकार की जञानचर्चा से जो 
हमे जानकारी प्राप्त होती है उसे चिरत्थायी वनाए रखने के लिए 
एक ऐसी पुस्तक होनी चाहिए, जिस में ज॑नधर्म-सम्बन्धी मोटे मोटे 
सभी प्रश्नो का समाधान किया गया हो और जिसके स्वाब्याय से हम, 
क्षेत्र में साधु मुनिराजों के विराजमान न होने पर भी ज्ञानचर्चा का 
लाभ प्राप्त कर सके । मुर्के भी उस युवक्र की वात पसन्द आई। मैंले 
भी सोचा कि साहित्य के विचा समाज का कभी विकास नहीं हो 
सकता, उस के संद्धांतिक विचारो तथा आचारो को जनमानस तक 
पहुंचाने के लिए योग्य साहित्य की नितान्त आवश्यकता हुआ करती 
है। परिणामस्वरूप मैंने उस युवक को आश्वासन दिया और साधुभाषा 

में कहा कि मैं इस काम की पृति के लिए यथाशक्य प्रयास करूगा । 
जण्डियाला से विहार होने पर अमृतसर, पट्टी, जीरा आदि क्षेत्र 
में अमण करते हुए ग्रत्त मे श्रद्ेय जेनधर्म-दिवाकर, आचार्य-सम्राद 
गुरुदेव पूज्य श्री आत्मीराम जी महाराज के चरणों मे लुधियाना पहुच 
गए और यही आचार्य श्री की सेवा में चातुर्मास हो गया । जण्डियाला 
को बात मुझे भूली नही थी श्र लुधियाना आने पर तो उस मे और 


ट 


भी दढता था गई । अन्त मे, मैंने जेनधर्म-दिवाकर आचार्य-सम्राट्‌ 
पूज्य गुरुरेव श्री के चरणों का आ्राश्यय ले कर इस काम को चालू कर 
दिया। और लगभग सात महोनो में एक पुस्तक तेयार करली । जो 
प्रशनों के उत्तर” इस नाम से आप के सामने है। इस पुस्तक में जेन- 
धर्म-सम्बन्धी प्रइनों के उत्तर लिखे गए है पहले प्रव्त श्रौर फिर उस 
का उत्तर,इस पद्धति से इसकी रचना की गई है । इसलिए इस पुस्तक 
का "'प्रशनो के उत्तर” यह श्रन्वर्थ नामकरण किया गया है । 
प्रस्तुत पुस्तक दो खण्डों मे विभकत है। पहले खण्ड में दार्शनिक 
एवं तात्तविक चर्चा और द्वितीय खण्ड मे घामिक्र एवं सैद्धातिक वि- 


चार चर्चा है| प्रत्येक्त खण्ड मे नव-तव अ्श्याय हैं। इस तरह 
पूरी पुस्तक में निम्न १८ अध्याय हैं-- 

१ जेनधर्म २ तत्त्व-मी मासा 

३ बन्ध-मोक्ष मोमासा ४ जैतधर्म का अनादित्व 

५ आस्तिक-नास्तिक समीक्षा ६ ईश्वर-मी मासा 

७ ज॑ंनवर्म और वैदिक धर्म ८ जतनधर्म और वौद्धधर्म 


जेनघधर्म और चार्वाक 
११ आगार धर्म 
१३ चौवीस तीर्थंकर 


नए 


१० सप्व-कुन्यसन-परित्याग 
१२ अतलगार धर्म 
१४ स्थानकवासी और अन्य जेन 


सम्प्रदाए 
१५ जनपवें १६ भाव पूजा 
१७ जंनधर्म और विश्व समस्याएं १८ लोक स्वरूप 


इस पुस्तक के उक्त अ्रध्यायो मे जिन बातो, का विवेचन दिय। 
गया है, उनको सकलित करने मे मुझे अनेको ग्रस्थो श्र पुस्तकों को 
दाता पडा हैं। उन्त सत्र का नामनिर्देश इसी पुस्तक में श्रन्यत्र किया 
जा रहा हैं । मैंने इन ग्रन्थों और पुल्तको के कही भाव लिए हैं कही 


& 


ज्यों की त्यो पक्तियां उठाईं है । वस्तुतः इन्ही पुस्तको के सहयीग से 
मैं इस पुस्तक की रचना कर सका हू | श्रतः मैं इन ग्रत्थो और पुस्तकों 
के लेखक महानुभावों का हृदय से श्राभार मानता हु। जिनके सतत्त 
परिश्रम से लिखी पुस्तको का सहयोग पा कर मैं अपने मनोरथ को 
मूर्तहूप देने मे सफल हो सका हू । मैं हृदय से उनका अपने को 
ग्राभारी पाता हु॥।.* - 
इस पुस्तक के दूसरे खण्ड के एक अध्याय मे आपको विज्येप रूप 
से स्थानकवासी परपरा द्वारा मान्य दृष्टि का परिचय मिलेगा । इस 
भ्रष्याय मे यह दृष्ठि जान वूक्त कर रखो गई है। इस अ्रध्याय को 
लिखने का मेरा उद्देश्य केवल स्थानकवासी युत्रको, युवतियों को स्था- 
नकवासी परम्परा की माच्यतातओो और शिक्षाओ से शिक्षित करना है। 
इसलिए इस पुस्तक मे साम्प्रदायिकता की भावना देख कर चौकने की 
आ्रावग्यकता नही है । अपनी मान्यताग्रो तथा मर्यादाओ से अपने सा- 
माजिक लोगो को परिचित करावा मेरी दृष्टि मे कोई बुराई नहा है । 
इस पुस्तक की प्रेस कापो बनाने में धर्मोपदेष्टा श्रद्धेय महासती 
श्री चन्दा जी महाराज को सुय्रोग्य शिष्याचुशिष्याए विदुपों महास॒त्ती 
श्री लज्जावती जी महाराज तथा तपस्विनी श्री सौभाग्यवती जो 
महाराज की शिष्याए श्री सीता जो महाराज, श्री कौशल्या जी महा- 
राज, श्री महेन्द्र जी महाराज इन पृज्य साध्वियो का प्रर्याप्त सहयोग 
प्राप्त रहा है । इनमें भी श्री महेच्रा जी महाराज का सहयोग चिर- 
स्मरणीय रहेगा, जो अस्वस्थ होते हुए भी इस कार्य में आाशातीत 
अपना सहयोग देती रहो हैं । में इस महासती-मण्डल का हृदय से 
ग्राभारी हु । 
इस पुस्तक के सम्पादक हमारे मान्य लेखक पण्डित सुनि श्री 
समवदर्शी जी हैं। श्री समदर्शी जी के पास बनारस मे मैंने सामग्री भेज 


हु 


दी थी, वही से उन्होंने इस कार्ये को चालू कर दिया था। समदर्शी जी 
को सम्पादन कला की विशेषता के सम्बन्ध में मै क्या कहूं ? सक्षेप में 
इतना ही निवेदन किए देता हु कि समदर्शी जी की लेखनी का स्पर्श पा 
कर प्रशनो के उत्तर'इस पुस्तक का कायाकल्प हो हो गया है।श्री सम- 
दर्शी जी के इस प्रेम भरे श्रम के लिए मै इनका झाभारी हू । 
प्रन्त से, सै परम श्रद्धेय जेनधमे-दिवाकर आाचार्य-स म्राट्‌ गुरुदेव 
पूज्य श्री ग्रात्माराम जो महाराज के पावत चरणो का आभार मानता 
हू क्योकि इन्ही के परम प्रताप से,तथा कृपाभाव से हो मै इस पुस्तंक 
को लिखने की क्षमता प्राप्त कर सका हू । जेनदंर्णगन एक श्रथाह सागर 
है, जिसका कितारा प्राप्त करना मेरे जेसे अ्रल्प-बुद्धि के वश की वात्त 
नही है | तथापि मै इस पुस्तक मे जेनधर्म के सम्बन्ध मे जो कुछ लिख 
सका हू, उस के पीछे मेरे धर्माचार्य आचाय॑सम्राद्‌ पृज्य गुरुदेव श्री 
ग्रात्माराम जी महाराज का प्रबल अनुग्नह हो काम कर रहा है। मेरा 


ग्रपना इसमे कुंछ नही है । इसके मूल स्रोत्त तो श्रद्धेय गुरुदेव आचार्य- 
सम्रनादं ही है। 


>ज्ञान मुनि 


किक (48) मे 
मेरी दृष्टि में- 
ले०-पंस्कृत-प्रोकृत-विशारद पणिडित श्री हेमचन्द्र जी म० 
“प्रश्नों के उत्तर” नामक ग्रन्थ को मैंने व्यानपूर्वक पढा है। में , 
अपने अध्ययन के आावार पर निःसन्देह यह कह सक्रता हूं कि 
प्रशनोत्तर के रूप में यह बहुत उपयोगी बहुमूल्य ग्रत्य लिश्ा गया है । 
हसके प्रारम्भ मे पवित्रतम 'जैन' शब्द की व्युत्यत्ति दो गई है । इस के 
७,८ प्ृष्ठो पर धर्म की परिभाषा का बहुत ही सुन्दर वर्णन किया 
गया है। स्थाह्माद शोर सप्नभगो जमे गहन विषय का इस में सरल 
किन्तु तात्त्विक विवेचन किया गया है । जन दर्शन मे नयवाद का जो 
सविस्तृत एवं स्वतन्त्र प्रतियादन पाया जाता है, वह जैनेत र दर्शनों 
में प्रायः समुपलब्ध नही है । इस नयवाद का भी इस विशालकाय ग्रन्थ 
में बहुत सुन्दर सकनत किया गया है। जैन सिद्धात के ब्राणभूत तव 
तत्त्वो और आठ कर्मो का उपयोगों वर्णन भी इस में उपलब्ध है। 
अनन्त की ग्रतन्तता को सममकाने के लिए इस ग्रन्य के ८८ 
ग्रौर ५१ पृष्ठ पर गणित का एक अद्भुत उद्दहरण प्रस्तुत किया गया 
है, जो पाठकों के लिए पुन पुन. मननीय है । 
ईश्वर जगत्तकर्ता एव कर्म-फल-प्रदाता है या नही? इस प्रकार की 
ईश्वर-सम्बन्धी अनेक जकाए जनसाधारण और विद्वानों के मस्तिष्को 
में चत््कर काठती रहती हैं । इस ग्रन्थ के सम्पूर्ण छठे अ्रध्याय मे ईप्वर 
विषयक्र अनेक अकाग्रो का जो सरल झोर माभिक समाधान किया 
गया है, उसके लिए लेखक मुनि महोदय घन्यवादाहं है । 
यह ग्रन्थ बडे परिश्रम से लिखा गया है । पाठक इसके प्रध्ययन, 
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खिन्तत और मनन से लेखक के परिश्रम को सफल करे, यही मेरी 
हादिक कामना है । 

इस गत्युत्तम एवं अत्युवयोगी ग्रत्थ के लेखक श्री ज्ञान मुनि जो 
को मैं प्रनेकश, धन्यवाद देता हू । 


4 >< हर 2८ 


मैंने जो समका- 
ले०- ज्नभूषण,पज्ञाव केसरी श्री विमल मुनि जी म० 

मनुष्य का मस्तिप्क कुछ ऐसे चिशिप्ट त्तत््तो का सम्मिश्रण है, 
जिनके झ्रावार पर बह प्रत्येक समस्या का समाधान मागता है, 
समस्या का समाधान प्राप्त करना ही वह अपना घ्येय समभता है । 
जब तक समस्या का समाधान नही होता तब तक उसे सन्तोप नही 
होता। आज हमारे सामने जित्तने भी ज्ञास्त्र, सूच, स्मृतियां है, वे सब 
मनुप्य की इसी समाधान-वृत्ति का सत्तरिणाम है । 

आज विज्ञान का युग है। आज किसी भो तथ्य को स्वीकार 
करने से पूर्व मनुष्य उसको विज्ञान की कप्तौटी पर खरा देखना चाह- 
ता है । यही कारण है आज ऐसा क्यो है ? यह सब से पहले पूछा 
जाता है | प्रष्न मानो तूफात का रूप लेकर मनुष्य के सामने झा 
खडे होते हैं। इनका समाधान प्राप्त किये बिना मातव हृदय दा त 
एव स्वस्थ नही हो पाता । रे 

'प्रदनो के उत्तर' मे प्रश्नों का समाघान किया गया है। अनेक- 
विध तथ्यों को लेकर जो प्रइन सामने आते है, उनको सगृहीत करके 
फिर उनका इस पुस्तक में समाधान कर रख। है । मैंने इस पुस्तक का 


त्त 


विहंगम दृष्टि से देखा है, उसके श्राधार पर मैं कह सकता हू कि यह 
एक महत्त्वपूर्ण प्रन्य है। जिस प्रक्रार एक रोगी व्यक्ति को इज्जेक्शन 
द्वारा शीघ्र लाभ होता है उस्ती तरह उलके हुए मस्तिष्क को सुलफाने 
में यह ग्रन्थ इज्जैक्शन का काम करेंगा। इसके अध्ययन से मनुष्य को 
शीघ्र ही भ्राध्यात्मिक और मानसिक स्वास्थ्य प्राप्त हो सकेगा। 
इस ग्रन्ध के दो खण्ड हैं । दोनों मे ९, ९ प्रध्याय हैं। प्रत्येक 
श्रध्याय में स्वृतन्त्र रूप से एक विपय को लेकर प्रकाश डाला गया है। 
इसमें भाव, भाषा और शो को दृष्टि से सभी कुछ उत्तम है। यदि 
चिन्तन पूर्वक एक वार समस्त ग्रन्य का अध्ययन कर लिया जाए तो। 
मैं विना सन्देह के कह सकता हू कि पाठक को जैन वर्म के मूलभूत 
सिद्धातों को सन्‍्तोषजनक बोच हो जायगा,ग्रौर जेनवर्म के मन्तव्यी 
को लेकर उसके हृदय में जो ग्राशंकाए चक्र काटती हैँ, वे सब एकदम 
गानन्‍त हो जाएगी 
इस पुस्तक के लेखक मेरे मित्र श्रद्धेव श्री ज्ञान मुनि जी महा- 
राज हैं। महाराज जी ने वडे गम्मोर चिन्तव-मनन के साय इसे लिखा 
है ओर हमे अधिक से प्रधिक्र प्रामाणिक तया हितावह बनाने के लिए 
इन्होने पूर्ण प्रयास किया है । मुझे पूर्ण विश्वास है कि आध्यात्मिकृत्ता 
की छाया तले रहते वाले सहृदय जिज्ञासु इससे अचश्य लाभ उठावेगे। 
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प्रश्नों के उत्तर 


[प्रथम खण्ड | 
विषयानक्रमणिका 
जन धर्म-प्रथम अध्याय 
विषय पृष्ठ विपय पृष्ठ 
जैन शब्द का अर्थ १ जिन, जैनसमाज का ग्र्थ २ 
जेन हिन्दू है यानही”. ३ जेनधर्म का अर्थ प्‌ 
धर्म की परिभाषा _ ७ दर्शन चारित्र का अतर ९ 


स्थाह्ाद या अनेकातवाद १३ विभज्यवाद अनेकातवाद १७ 
एकातवाद और अनेका- २१ 


न्तवाद स्याह्मद और सप्तभगी २३ 
ग्राक्षेप और समाधान २७. राजनैतिक सघर्षो का 


३९ 
विचारको की दृष्टि मे ४२ समाधान- स्याद्वाद 
स्थाह्वाद ह नयवाद ४ 
नयश्रौर प्रमाण _ ४५ द्रव्य और पर्याय ४६ 
द्रव्य और प्रदेश ४ंफप, व्यवहार झ्रोर निश्चय ४९. 
नय के भेद ५०... नैगम नय भ्१ 
पग्नह नय ,भ३ व्यवहार तय... ४४ 
ऋजुसूच नय ५५ दब्द नय ॥ 
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समभिरूढ़ नय प्र्छ 
सप्त नयो का पारस्परिक ५९ 
सम्बन्ध 


एवभूत नय प्र्द 
स्थाद्वाद और नयवाद का ६० 
सम्बन्ध 


तस्च॒ मीमांसा"द्वितीय अध्याय 


तत्त्व कितने हैं ? ६१ 
भूतवादी ६७ 
मनो मय पात्मा ६९ 


दार्शनिको का गआात्मवाद छ८ 
बेदांत में विचार-भेद घ्घ्० 


[शंकर का मायावाद ] 

विशिष्टाहतवाद दर 
भेदवाद घर 
शैवमत कक ८्इ 


जीव एक है, अनेक हैं. ५६ 
यह कंसे ? 

जीव नित्यानित्य है,सांख्य ९३ 
का कूठस्थवाद 

बोद्धों का अनित्यवाद. ९४ 


आत्मा का कत वाद ९७ 
ओर मोक्तृत्ववाद 
अजोव-मी माता ११५ 


आत्म मीमासा ६२ 
प्राणात्मवादी च्ध्८ 
उपनिषदों का आत्मवाद ७३ 
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प्रश्नों के उत्तर 


[प्रथम खण्ड] 


प्रश्नों के उत्तर 
+ जेन - धर्म + 
प्रथम अचव्ध्याय 


प्रश्न- जिन! शब्द का शाव्दिक अथ क्या है ! 

उत्तर- जैन जिन शब्द से निष्पन्न होता हैं। जिन! शब्द जि 
जये थातु से बना है|! , अर्थात्‌ जो जीतता हैं, विजय प्राप्त करता है, 
वह जिन हैं और उस विजेता का उपासक जैन कहलाता हैं! । _ 
ग्रश्न- क्‍या जिन भी दूसरे पर विजय ग्राप्त करता है ? उस 
के भी कोई शत्रु है ? 


उत्तर- हाँ,जिन एक महान्‌ विजेता हैं । वह अपने असाधारण शत्रु- 
ओ को परास्त कर के जगन्नाथ बनता है । परन्तु, उस की यह विजय 
किसी मानव पर नही होती। वह किसी इन्सान को नहीं पछाड़ता । 
उसका सघर्ष किसी जीवघारी से नही, राग-हृव से, काम-क्रोध से, 
मनोविकारो से होता है । वह अनन्त काल से ससार चक्र में परिभ्रमण 
- जि जये, जयतीति जिन ,जिनो देवताउस्य इति जैन. | 
- |॥६ ३5 350 »एएस्‍ट908 40 था स्ा056 कथा शाते ए०- 
पाला तर0 79४ए8 ०्रवुपशल्त पारंए स्‍0ज़थ गरछ/पा९ € एछ0 
48२९४ए गार्धा&ड 0 8 ितगाहँ शंटठताए ठएश थी ३६4८ॉ- 


जगाशा5 बात शाएधं-ए४-०५ 722560त ६॥6 पसाट्ठी0९5६. 
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प्रदनों के उत्तर २्‌ 
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कराने वाले, नरक के महागत॑ मे गिराने वाले राग - द्वेंष को परास्त 
करता है । वस्तुत राम-द्वेंष ही आत्मा के असली शत्रु है $। मानव- 
मानव में शत्रता का भाव पेदा करने वाले ये ही है। इन्ही के कारण 
मनुष्य बाह्य गत्रुओं की कल्पना करता हूं, एक इल्सान दूसरे इन्सान 
को अपना दृश्मन समझने लगता हैं । 
राग और द्वेष मानव-मन के विकारी भाव है । मन पसन्द वस्तु 
पर मोह या आसक्ति-को राग और नापसन्द वस्तु से नफरत, घृणा” 
एवं तिरस्कार करने की वृत्ति को ह्वष कहते हैं । 
राग ओर हेप ही ससार परिभ्रमण के मूल कारण हैं । इनसे मन 
में मोह जागता है। मोह से कर्म का वन्ध होत्ता है । कर्मं-बन्ध ही जन्म- 
मरण का मूल कारण है । और जन्म-मरण ही वास्तविक दु ख है। अस्तु, 
राग-हेप ही दु ख-देन्य के मूल कारण और आत्म-विकीस के प्रतिवन्‍्धक 
है। इन अन्तरग महाशत्रुओ को जीतने वाले महा-पुरुष को जिन कहते _ 
है। 
प्रश्न- जिन कौन होते हे? 
उत्तर- जिन किसी व्यक्ति-विशेष का नाम नही है। न उस पर किसी 
सम्प्रदाय, धर्म, पथ या मज़हव का ही आधिपत्य. है । जित्तत्व देश 
जाति, पंथ, मजहव, रग एवं वर्गभेद के खूटों से बंधा हुआ नही होता 
भगवान्‌ महावीर के शब्दों मे, राग-हेष पर विजय प्राप्त करने वाला 
प्रत्येक मानव जिन वन सकता हे-चाहे वह किसी जाति का हो, किसी 
देश का हो, किसी पथ-का हो, किसी लिंग मे हो, किस्नो वेश-भूषा में 


8$रामो य दोसो वि यर कम्मवीये, कम्म च मोहप्पसण वयति | 
कम्म च जाइमरणस्स मूल, दुदख च जाइमरण दयति 
-5त्तरा,, भ शश्गा" ७. | ' 


३ प्रथम अध्याय 
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हो (। राग-हेष, काम-क्रोध, मोह-माया आदि मनोविकारो का उन्मूलन 
करने वाला जिन होता है । जिसे सर्वज्ञ, वीतराग, अहँन्त, परमात्मा, 
तीर्थकर आदि अनेक नामों से स्मरण किया जाता हैं । 
प्रश्न- लेन समाज! किसे कहते हे? | 
उत्तर-- इस वाक्य मे जैन--समाज दो घणब्द हैं। जैन उस व्यक्ति को 
कहते हैं - जो जित का उयासक हूँ । समाज का श्रर्थ है-व्यक्तियों का 
समुदाय । अस्तु,जिन भगवान्‌ के उपासक व्यक्तियो,बा यो कहिए जि- 
नत्व को साधना के पथ पर गतिशील व्यक्तियो के समृह को जैन-समाज 
कहते हैं। जेव कोई जाति चहो, समाज है, घर्मं है। किसी भो जाति 
का, रय का, देग का व्यक्ति जैन वन सकता हैं। भगवान्‌ महावीर के 
शासन में सभो जाति के मुन्ति एव गृहस्थ सम्मिलित थे । भगवान्‌ 
महावोर स्वय क्षत्रिय ये, गौतम स्वामी ब्राह्मण थे, जम्वू स्वामी वैश्य 
थे और हरिकेगी मुनि चाण्डाल (हरिजन ) थे । सद्यूहस्था मे गकटाल 
पुत्र कुम्हार थे, आनन्द पटेल (जाट) थे ओर सुलसा वढई जाति को 
थो। सब के साथ समान व्यवहार होता था, घृणा एवं तिरस्कार को 
भावना नही थी | काश! आज के जन जातिगत सहिष्णुता को कायम 
रख सकते, तो जैनवर्म उन्नति के शिखर से कभी नहो गिर पाता। 
प्रश्न जन हिद्दू है या नहीं ? 
उत्तर- यह एक महत्वपूर्ण प्रश्न हें, जिसपर हमे जरा गहराई से सो. 
4१५ प्रकार के सिद्ध होते हैं, १-तीर्थ-सिद्धा, २-अतीर्थं-सिद्धा, ३-तीर्थकर” 
सिद्धा,४-अतीर्थकर-सिद्धा, ५-स्वयवुद्ध-सिद्धा, ६ प्रत्येक-वुद्ध-सिद्धा,७-बुद्ध-बोधित 
सिद्धा, +-स्वलिंग (जैन मुनि वेश में)सिद्धा, ९-मप्रन्य लिंग-सिद्धा (जैनेंतर सन्यासि- 
यो के वेश में), १ ०-गृह-लिंग-सिद्धा (गृहस्थ के वेश में), १ १-स्त्रीलिंग सिद्धा १२. 
पुरुषलिंग सिद्धा, १३-नपु सकलिंग सिद्धा, १४-एकसिद्धा, १५- अनक सिंदा। 
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चना-विचारना एवं समझना है। आज अनेको व्यक्ति जैनों को हिन्दू- 
धर्म के अन्तर्गत समभने की भूल कर बंठते हैं। जनगणना के समय का 
मेरा निजी अनुभव हैं कि कई अधिकारी घर्म के खाने मे जैन-धर्माव- 
लम्बी को हिन्दूघर्म मे लिख लेते थे । कई वार कहने पर भी वे सरल- 
ता से समझ ही नही पाते थे कि जन धर्म हिन्दूवर्म से अलग धर्म हूँ । 
इससे भी अधिक दुःख हमे यह जान कर हुआ कि कई जैन अपने आप 
को हिन्दू लिखाते थे | यह उनके अज्ञान का परिचायक ही है ) मैं इस 
प्रकरण मे इस प्रइन पर ज़रा स्पष्टता से प्रकाश डालने का प्रयत्न कर 
गा कि जन हिन्दू है या उनसे भिन्न ? 
हिन्दू गब्द के आज त्तीन अर्थ हमारे सामने हैं। एक भौयोलिक, 
दूसरा घामिक एवं तीसरा राष्ट्रीय । भीगोलिक दृष्टि से सिन्धु नदी 
के इस और वसने वाले लोग सिन्दु कहलाते थे । जब फारसी इधर 
आए तो वे उन्हे हिन्दू कहने लगे | क्योंकि फारसी मे 'स'का उच्चारण 
हु होता है। इस से पहले पहल सिन्धवु नदी के मैदान मे बसने वाले 
लोगो के लिए हिन्दू शब्द का प्रयोग शुरू हुआ और धीरे - धीरे सारे 
भारतोयो के लिए इसका प्रयोग होने लगा | इसो के आघार पर भा- 
रत को भी हिन्दुस्तान के नाम से पुकारने लगे । 
कुछकाल के वाद वैदिक परपरा ने हिन्दू शब्द को अपना लिया । 
फलत वेदिक परम्परा मान्य क्रियाकाण्ड करने वाले व्यक्ति को हिन्दू 
कहने लगे । इस तरह हिन्दू शब्द एक सम्प्रदाय-विज्ञेंष के लिए प्रयुक्त 
होने लगा । _ 
जब देग मे राष्ट्रीयता-का विकास हुआ तो उस के साथ - साथ 
हिन्दू जब्द के अर्थ का भी विस्तार हो गया । राष्ट्रीय दृष्टि से हिन्दू 
वह है, जो हिन्दुस्तान को अपनी मातृभ्रुमि मानता है, जो राष्ट के 
प्रति इमानदार है और अपना राष्ट्रीय दायित्व निभाता है । 
भौगोलिक एव राष्ट्रीय परिभाषा के अनुसार जैन भी हिन्दू हैं । 
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वे भारत के निवासी हैं, भारत को अपना देश मानते है ओर राष्ट्र- 
हित के लिए अपनी सेवाएँ देते रहे हैं और दे रहे है ।- 

हिन्दू शब्द का जब “वैदिक धर्मावलम्बी” अर्थ किया जाता है, 
तव जैन अपने आपको हिन्दू नही सममते । धर्म के सबंध में श्रब॒ यह 
भ्रम दूर हो गया है कि जैनघर्म वेदिक धर्म या किसी अन्य धर्म की 
शाखा नही है । वह वेदिकघर्म से भिन्न एक स्वतत्र और मौलिक घ॒र्म 
है। उसका धार्मिक आचार-विचार वेदिक आचार-विचार से सर्वया 
भिन्न है । अत धामिक दृष्टि से जैन जैन हैं, हिन्दू (वैदिक) नहीं। ' 

वास्तव मे हिन्दू एक जाति (राष्ट्रीय जाति) है, न कि घर्म | 
राष्ट्र के दुर्भाग्य से कुछ लोगो ने हिन्दू शब्द को धर्म की साम्प्रदायिक 
कारा मे कंद कर लिया। इस से राप्ट्र को समय - समय पर अनेकों 
कठिनाईयो का सामना करना पडा । राष्ट्र के अन्य धर्म जैन, बौद्ध,' 
सिक्‍ख, मुसलमान आदि जिन को वेदिक धर्म पर विश्वास नहो था, 
अ्रलग हो गए । इस से राष्ट्र की आतरिक शक्ति कमजोर हो गई और 
वह परतत्रता की बेडी मे जकडा गया । समय ने करवट ली और देश 
मे फिर से राष्ट्रीयता की भावना उद्व द्ध हुई जिससे हिन्दू शब्द को साप्र- 
दायिकता की काल-कोठरी से मुक्त करके विशुद्ध राष्ट्रीय क्षेत्र मे लाने 
का प्रयास किया जा रहा है । परिणामस्वरूप भारत मे रहने वाला 
प्रत्येक व्यक्ति अपने आप को हिन्दू मानने मे गौरव का अनुभव करने 
लगा है। सदियों से बिखरे मनके फिर से एक माला मे इकट्ट हो रहे 
है । यह राष्ट्र का सदभाग्य ही है । 
प्रश्न जैन घम का क्‍या अर्थ हे? 


उत्तर- जेनधर्म का ग्र्थ समर्भने से पहले यह समझ लेना आवश्यक 
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+इस विपय पर आगे के पृष्ठो में विस्तार-पूर्मक विचार करेगे । 


प्रव्तो के उत्तर (हू 





होगा कि धर्म के उज्ग्व होने का क्या कारण रहा है ? मनुष्य के 
सामने ऐसी कौनसी कठिन एवं जटिल समस्याएँ आईं जिन्हें सुलमाने 
के लिए उसे धर्म का सहारा लेना पड़ा ? ऐसी कॉन सो परिस्थितिएँ 
उपस्थित हुई जिनके कारण उसके मन मे धर्म की प्रखर ज्योति उऊद्‌- 
बुद्ध हुई? । हि 
कुछ विद्वानों का अभिमत है कि प्रकृति के अनोखे कार्यो को देख 
कर मनुष्य के मत मे एक विचारणा प्रस्फुटित हुई और उसने चिन्तन का 
रूप लिया। चिन्तन को गहराई में गोता लगाते-लगाते उस की वि- 
चारघारा वहाँ जा पहुची जिस के झागे तर्क एव बुद्धि को पहुँच नही 
थो ।.इसी चितन-घारा में से धर्म की भावना का उद्धव हुआ । दूसरे 
विचारको-को यह कल्पना ठोक नही जचो । उन की विचार-धारा के 
अनुसार धर्म की उत्पत्ति मानव जीवन में आने वाले भय एवं आकां- 
क्षात्रों के कारण हुई । कुछ विचारको ने केवल भय को ही घमर्म का 
जनक माना । उनका विश्वास है कि भय ही एक ऐसा कारण था, जिस 
से बचने के लिए मनुष्य ने ईश्वर के अस्तित्व मे विश्वास किया। कुछ 
खितको ने इस विचारधारा का खण्डन किया कि घर्मं--गश्राइचर्य, भय 
एवं आकाक्षाओ के कारण उत्पन्न हुआ है। हो सकता है उसने धर्म के 
प्रकाश मे भय से बचने का मार्ग खोजा हो, परन्तु वह उस की उत्पत्ति 
का कारण नही हो सकता ॥ घर्म को उत्पत्ति का कारण है- मानव 
जीवन में रही हुई नंतिकता की भावना । 
विभिन्न विचारको ने धर्म की उत्पत्ति के सबंध में विभिन्न 
दृष्टियों से सोचा - विचारा है और भिन्न - भिन्न विचारो का समर्थन 
किया है। इन समस्त विचारधाराशों का विश्लेषण करने से यह 
स्पप्ट हो जाता है कि घर्मं की उत्पत्ति का कारण प्रकृति की विचित्र 
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ता, आवचर्य एवं आकाक्षा नही है । यह माना जा सकता है कि 
मनुष्य की असहाय अवस्था के साथ भय का मिश्रण रहा हो । समस्त 
भारतीय चितन घारा ने धर्म को उत्पत्ति का मूल कारण दु.ख माना 
 है। जैन विचारकों का भी यही अभिमत रहा है कि धर्म का उद्धव 
भव-अ्रमण के द.खो से छटकारा पाने के हेतु हुआ है। धर्म का महत्त्व- 
पूर्ण कार्य मनुष्य को जन्म-मरण के दु.खो से मुक्त करना है । 

ढु.खो का मूल कारण राग-हेप है । राग-द्वेप कर्म के बीज हैं, 
कर्म मोह से उत्पन्न होते हैं । कर्म ही जन्म - मरण के मूल कारण हैं 
और जन्म-मरण हो दुख है | श्रत्त. बम का मुख्य उद्दश्य हं-राग-हृप 
को क्षय करना । इसलिए जो धर्म राग-हेष के क्षय करने का, काम- 
क्रोध को जीतने का, मोह अधकार को हटाने का मार्ग बताता है, वह 
जेनवर्म है। भ्रयवा यो काहए कि राग - द्वेंप विजेता जिन के द्वारा 
प्रकृपित धर्म जंनधर्म है । 
प्रत्न-, धर्म की परिमापा' क्‍या है? 
उत्तर- धर्म शब्दबुवारणे बातु से वना है। अत घर्म का व्युत्पत्ति- 
मूलक अर्थ हुआ घारणात्‌ धर्म. “अर्थात्‌ जो घारण किया जाय, वह 
धर्म है। जैनागमो मे वस्तु के स्वभाव को भी धर्म कहा है $ | प्रत्येक 
वस्तु का अपना स्वतत्र स्वभाव होता है । वही स्वभाव उस का- धर्म 
माना जाता है। जेसे--अ्रग्नि का स्वभाव उष्ण है, पानी का स्वभाव 
शोतल है। अत्त. अग्नि का घर्म उप्णता है और पानी का घर्म शीतल- 
ता। अग्नि का सयोग पा कर पानी भी उष्ण हो जाता है। उस का 
' स्पर्श उष्ण प्रतोत होता है । अधिक उष्ण हुआ तो हाथ आदि शरोार 
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भवत्युमहावों घम्मोे.। 





प्रयनों के उत्तर ८ 
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क अवयवों पर गिरने से उन्हें भी जला देता है । अग्नि के ससर्य से 
इतनी विकृति आने पर भी वह अपने मूल स्वभाव को नहीं त्यागता । 
पानी चाहे जितना गर्म क्‍यों न हो आग पर डालने पर वह उसे चुका 
देगा। गर्म होने पर भी आग को बुकाने का उसका स्वभाव नप्ट नहीं 
हुआ । इसी तरह आत्मा के अहिसा,सयम,तप आदि गुर्णो को या निजी 
स्वभाव को भो धर्म माना है;ई। इस के अतिरिक्त नियमोपनियम, विधि 
निषेघ, विधान, परपरा, व्यवहार, आचरण, कर्तंव्य, अधिकार, न्याय, 
सद्गुण, नैतिकता, क्रिया-काण्ड, सत्कर्म आदि अर्थो में धर्म का इस्ते- 
माल होता रहा है । वेदिक परम्परा मे वेद--विहित विधि-विधान या 
क्रिया - काण्ड को घम्म माना गया है। वौद्ध परम्परा में धर्म का अर्थ 
वह नियम, विघान या तत्त्व है, जिस का बुद्ध प्रवर्तन करते है, जिसे 
घर्म-प्रवर्ततन भी कहते हैं । 

इस तरह धर्म शब्द अनेक अर्थों में प्रयुक्त हुआ है । सभी विचा- 

रक अपनी-अपनी धारणा या मान्यता के अनुरूप विश्निन्न स्थानों पर 
अनेक तरह से त्रर्थ करते हैं। अत" घर्मं की कोई एक सर्वे सम्मत व्या- 
ख्या उपलब्ध नही होती है । उस्त का ऐसा कोई लक्षण नहीं है, जो 
समभो परम्पराओो को मान्य हो | फिर भो हम इतना कह सकते हैं कि 
समस्त विचारक इस वात से सहमत हैं कि धर्म मानव विचार ओर 
आचार को आवश्यक अंग है दोनों अग जीवन विकास के लिए आ- 
वश्यक है | एक को हम अन्तरग कहते हैं और दूसरे को बाह्य 4 अन्त- 
-रग विचार प्रधान होता है ओर बाह्य चारित्र प्रधान। इसे हम 

दर्जन और चारित्र के नाम से भी जान सकते हैं । 





ई* घम्मो मंगलमृक्किट्ठ अहिंसा संजमो तवो” | दशनैकालिक, ज. १ गा. ३ 
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प्रथत- दर्शन और चारित्र में क्या अन्तर है? दोनों में समान- 
ता है या नही? है तो किस रूप में? 
उत्तर- दर्शन और चारित्र मे कितना साम्य है और कितना वेषम्य 
है? इसे समभने से पहले दर्शन और चारित्र के अर्थ को समझ लेना 
आवश्यक होगा । उसकी जानकारी के बिना दोनो का भेद और अभेद 
समभ में नही आ सकेगा । अत पहले हम दोनो की परिभाषा पर 
विचार करेंगे । 
- दर्शन का शाव्दिक अर्थ होता है-दृष्टि । जिसे अग्रेजी मे विजिन 
: (शध्आंणा) कहते हैं। यो तो प्रत्येक व्यक्ति देखता ही है। जिस व्यक्ति 
को आखे मिली है, वह उसका उपयोग करता ही है। उनसे ससार के 
पदार्थों को देखता-परखता ही है। परन्तु हम यहा जिस दृष्टि! का 
प्रयोग कर रहे हैं, उसका अर्थ आखो से देखना मात्र नही। जन-साघा- 
रण की दृष्टि मे और 'दार्शनिके की दृष्टि मे अन्तर रहा हुआ है। दाशें- 
निक दृष्टि का उंज्भव स्थान आंखे न होकर, बुद्धि है, विवेक है, तक 
है, विचार एव चितन-मनन है। सामान्य व्यक्ति जहा आँखो से देखता 
है, वहाँ दाशंनिक उसी पदार्थ को विचार और चिन्तन-मनन की अत-- 
दृष्टि से देखता है। दूसरे शब्दो मे यो कह सकते है कि साधारण दृष्टि 
बाह्य आंखों से काम लेती है शऔर दार्शनिक दृष्टि अन्तर आखो से अव- 
“लोकन करती है। विवेक, विचार, तर्क एव चिन्तन - मनन इन आन्त- 
रिक आखो के ही पर्याय हैं । है 
प्रत्येक व्यक्ति अपने आस-पास के विविध पदार्थों को देखता 
है। वह अपने आप को सामाजिक प्राणी समझता है अत बह 
अपने आप को दुनियावी पदार्थों से घिरा हुआ पाता है । वह ऐसा 
सोचता है कि इन चीज़ो से मेरा कोई न कोई सवध अवश्य जुडा हुआा 
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है। परन्तु मैं किस रूप मे ससार के पदार्थों के साथ संबद्ध हूं ? जब मा- 
नव मन में यह जानने की जिज्ञासा उत्पन्न होती है, तव उस में विवेक 
जागृत होता है। उसको वुद्धि कार्य मे प्रवृत्त होती है, चिन्तन-मनन का 
प्रवाह प्रवहमान हो उठता है। इसी को दर्शन कदते है । दर्शन का मुख्य 
काम है जीवन और जगत का परिज्ञान करना । दार्शनिक जीवन और 
जगत को खण्डग नही देखता । वह दोनी के अखण्ड स्वरूप का अ्रध्ययन 
करता है, चिन्तन - मनन एवं दर्शन करता है । वह अपनी वौद्धिक एवं 
वेचारिक जक्ति का उपयोग प्रत्येक तत्त्व की गहराई तक पहुँचने मे कर- 
ता है। उसका अन्वेपण समय या स्थान विशेष से वधा हुआ नही होता 
है। सच्चा दार्गनिक सम्पूर्ण काल और सत्ता का द्र॒प्टा होता है।। उसके 
सोचनें-विचारने का क्षेत्र एव चितन-मनन की दृष्टि विशाल एवं विस्तृत 
होती है । इससे हम इस-निष्कर्य पर पहुंचते हैं कि ज्ञान की अपेक्षा दर्गन 
का क्षेत्र अधिक विस्तृत है । विचार-शक्ति की सभी गाखाएँ, ज्ञान-वि- 
ज्ञान की सभी धाराएँ दर्शन के अन्तर्गत आ जाती हैं। चह ज्ञान की 
प्रत्येक धारा का चिन्तन-मनन एव अवलोकन करता है । विश्व के सभी 
तत्त्वो का दर्णन करता है। इससे हमारे कहने का यह-तात्पर्य नही है कि 
वह सारे विश्व को प्रत्यक्ष रूप से देखता है । जब हम यह कहते है कि 
दर्णन सपूर्ण विश्व का चिन्तन करता है, तव इस का अर्थ यह समझना 
चाहिए कि वह विश्व के मूलभूत सिद्धान्तो का, तत्त्वो का दर्शन करता है 
या जानकारी करता है । जगत के मूल मे कौन सा तत्त्व काम कर रहा 
है? जीवन का उस के साथ क्या संबंध है ? आध्यात्मिक और भोतिक 

तत्त्वो की सत्ता मे क्या अ्रन्तर हे? दोनो मे सामन्‍्जस्य बैठ सकता है या 
नही? वाल्तावक तत्त्व या सत्य की कसौटी क्या है "ज्ञान और वाह्म पदार्थ 
के बीच क्या सर्वंव है? इत्यादि तथ्यों का अन्वेषण करना दर्शन का मुख्य 
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प्रयोजन है । अन्वेषण का काम भौतिक विज्ञान भी करता है । परन्तु 
दर्गन की विशेषता यह है कि वह भौतिक विज्ञान की तरह केवल जगत 
का या पदार्थों (तत्त्वो) का विश्लेषण ही नही करता त्रत्युत उसकी उप- 
योगिता पर भी चिन्तन-मनन करला है, सोचता-विचा रता है । उपयो- 
गितावाद ही दर्जन की अपनी विजेषता है। इसी सूक - वूक के आवार 
पर वह जीवन के सहेः तथ्य को जानने - समझने की घोषणा करता है। 
नितान्त सत्य है कि जीवन और जगत का घनिष्ट सवध है । हम 
जीवन को जगत से सर्वथा पृथक नहीं कर सकते, उसे एक दम मझुठला 
नही सकते । अत जगत के स्वरूप को समभने के पूव जविन के स्वरूप 
को समभने की आवच्यकता है । जीवन की वास्तविकता को समझने 
वाला व्यक्ति जगत के सही स्वरूप का भी परिज्ञान कर लेता हे,यह 
सहज समम मे आने वाला सत्य है । 
चारित्र का सरल और सीधी भाषा मे अर्थ होता है- आचरण । 
मनुष्य अपने विचारों के अनुरूप जो प्रवृत्ति करता है, उसे आचरण 
कहते हैं। साधारणत प्रत्येक मनुष्य किसी-न किसी रूप मे आचरण 
करता ही है। क्योकि प्रवृत्ति जीवन का एक श्रग है । उस का श्रवाह 
जोवन मे सतत रूप से प्रवहममान रहता है । फिर भी सभी मनुष्यों के 
आचरण को जवारित्र नही कहते | किसी भी कार्य मे प्रवृत्त होने का नाम 
चारित्र नही है। चारित्र गब्द का प्रयोग हम उस आचरण या त्रवृत्ति के 
लिए करते है, जिससे झ्रात्मा का अभ्युदय होता हो या नि श्रेयस्‌ (मुक्ति) 
की साधना सघती हो। श्रत. वे सारी प्रवृत्तियाँ चारित्र है, जो आध्या- 
त्मिक प्रगति मे सहायक है या यो कह सकते है कि वे सभी प्रवृत्तिये 
चारित्र हैं, जिनके छारा महापुरुषो ने मुक्ति को प्राप्त किया है या मुक्ति 
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के पथपर बढ़ने का मार्ग वताया है । इसके अतिरिक्त,सामाजिक नियमो 
रीति-रिवाजों, परम्पराओ, विधि-विधानो एव जीवन की नैतिकता को 
भो चारित्र या आचरण के नाम से पुकारते हैं। नेतिक जीवन से भटक 
जाने वाले व्यक्ति को आचार या चारित्र भ्रष्ट या अ्रष्टाचारी कहना 
वोलचाल को भाषा वन गई । इतनो लम्बी चर्चा के बाद -हम इस नि- 
प्कर्प पर पहुचे कि जीवन को उन्नत बनाने वाली, ऊपर उठाने वाली 
प्रवृत्ति का नाम चारित्र है। 
यह हम देख चुके है कि दर्शन और चारित्र पृथक-प्रथक है। दोनो 
का विपय स्वतत्र है। दोनों का कार्य क्षेत्र एक दूसरे से भिन्न है। दर्शन 
का क्षेत्र विचार प्रधान है और चारित्र का आचार प्रधान । दर्शन का 
काम पदार्थों के स्वरूप को जानना-समभना है । जीव और जगत के वा- 
स्तविक स्वरूप का परिज्ञान करना है। और चारित्र का काम नि.श्रेयस 
(मुक्ति) के मार्ग मे प्रतिवन्धक प्रवृत्तियों का परित्याग करना तथा 
ससार के बन्वन से छुड़ाने वाली प्रवृत्तियो का आचरण करना है । इस 
दृष्टि से दर्शन और चारित्र दोनो का विपय भिन्न है । विषय की दष्टि 
स भिन्न होते हुए भी दोनो का परस्पर घनिष्ट सबंध है | दोनो एक 
दूसरे के सहयोगो हैं, परिपूरक हैं। चारित्र रूप घ॒र्मं मुक्ति का रास्ता है 
परन्तु उस पथ पर गति करने के पहंलें यह जानना भी अत्यावश्यक है 
कि ससार क्या है? कर्म क्‍्यां है? कर्मवन्‍्ध का कारण क्यो है तथा उस से 
छुटकारा पाने का उपाय क्‍या है ” इन सव का परिज्ञान हुए बिना चा- 
रित्र का परिपालन करना कठिन ही नही, असभव है । आर ससार के 
पदार्थों एव उसके स्वरूप का परिजान करके उस से छुटकारा पाने हेतु 
खारित्र का पालन न हो तो उस ज्ञान या जानकारी माँन्न से आत्मा का 
विकास होना भी असभव है। अत" भगवान्‌ महावीर की भाषा मे सिर्फ 
पदार्थों को जानकारी कर लेने से भी मुक्ति नहीं होती और न केवल 
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चारित्र से ही मुक्ति की साधना सघती है । मुक्ति की प्राप्ति के लिए 
दोनो का समन्वय होना ज़रूरी है । क्योकि दर्णन आख है तो चारित्र 
पैर है। दर्शन के अभाव मे चारित्र गति तो कर सकेगा परन्तु दृष्टि का 
अभाव होने से वह सही एवं गलत मार्ग को नही समझ सकेगा । इससे 
वह गलत मार्ग पर भटक जायगा, नरक के गतें मे गिर जायगा। इसी 
तरह चारित्र के अभाव मे दर्शन देख तो सकता है परन्तु गति नही कर 
सकता | वह मुक्ति पथ का अवलोकन करता है, पर पहुच नही सकता । 
ग्पने लक्ष्य पर पहचने के लिए दोनो क॑ समन्वय की आवश्यकता है । 
दर्णन से चारित्र निखरता है और चारित्र से दर्शन की प्रतिष्ठा है। अ्रत 
दोनो का सबध सहज ही समझ में झा जाता है। 

22037: 2/०] 
स्याह्द या अनेकान्त . 
प्रश्न- जन परंपरा में विचारों को अभिव्यक्त करने का, तत्व- 
निरूपण का क्या तरीका रहा हे? कुछ दा्शनिकों ने एकान्त नि- 
त्यस्व की भाषा का प्रयोग किया हैः तो कुछ विचारकों ने एकान्त 
अनित्यत्व की भाषा का सहारा लिया है, जेनों ने कोन सी भाषा 
में विश्लेषण किया हे? | ४ 
उत्तर- जैन विचारको ने दुनिया के सभी पहलुओ पर गहराई से 
चिन्तन - मतने किया है । उन को तत्त्व-निरूपण को शैली अपूर्ब 
रही है। जहा अन्य दाशंनिको ने एकागी दृष्टि से वस्तु के स्वरूप का 
चिन्तन - मनन एवं निरूपण किया, वहा जैनो ने अनेकागी दृष्टि से 
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अवलोकन किया | मगवान महावीर एवं उनके पूर्व में हुए अन्य सभी 
तीर्वकरों ने वस्तु के स्वरूप का वर्णन एकास दृष्टि से नहीं, प्रत्यत 
अनेकान्त दष्टि से किया है । क्योंवि दुनिया मे स्थित प्रत्येक पदार्थ 
अनन्त गुण युक्त है । अन उसके एक गुण को परत कर श्रन्य भृभी को 
उपेक्षा करना वस्तु के यथार्थ स्वरूप को नहीं समझता है । उस के 
वास्तविक स्वरूप का परिज्ञान करने के लिए प्रत्येफ बस्त में अन्त्निहित 
अनेक गुणो का अवलोकन शव प्रत्यक्षीकरण करने के लिए श्रनकान्त 
अर्थात्‌ अनेक तरह से समभने की दृष्टि होनी चाहिए। 
श्री भगवती सूत्र ( विवाह-प्रभ्नप्ति सूत्र ) तबा कन्‍्प सूत्र की 
टीका में वर्णन आता है कि भगवान्‌ महावीर ने छदमस्थ अवस्था में 
(केवलज्ञान प्राप्त करने के पहले) १० स्व्न देखे” । उन दस स्वष्नो मे 
भगवान महावीर ने एक विचित्र पख्॒ यज्ञ) कोयल का भी एक स्वप्न 
देखा $ | उक्त स्वप्न के फल का वर्णन करते हए आगम में बताया 
गया है कि भगवान्‌ महावीर स्वपर सिद्धाँत का प्रतिपादन करने वाले 
विचित्र द्वादकझ्षाग का उपदेश देंगे $। आगम के इन पृष्ठो का अनु- 
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# “समणे मगव महावीरें छठमत्व - कालियाए असिमराइयसि उमे दस 

महासूविणे पासित्ता ण पटिवुद्धे । / 
“ भगवती सूत्र(प॒ ठेचरदास दोसी) श १६, उ ६ पृष्ठ १७ 

$ “एग च ण मह वित्तविचित्तपक्यय पुंसकोकिल - सुविणे पासित्ता ण॑ 

पटिवृद्धे। - 
- भगवत्ती सूत्र, वही 

 “जण्ण समणे भग़व महावीरें एम मह चित्तविचित्त-जाव-परिबरद्धे तण्ण 
समणे भगव महावीरें विचित्त सममयपरसमडय दुवालसग-गणिपिड्ग आधवेति 
पन्‍्तवेति, परुवेति, दसेति, निदर्सेति, उवदंसेति | 


“भगवती सूत्र, वही पृष्ठ १८ 
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बीलन करने से यह स्पप्ट हो जाता है कि आगमकार ने कितने सुन्दर 
सरस और सरल ढग से सिद्धांत का निरूपण किया है । चित्रविचित्र 
पख्र वाले पुसकोकिल का भ्रर्थ स्याद्गाद या अनेकान्तवाद ही है । 
द्ादगाग सूत्रों में आदि से अ्रन्त तक स्याद्वाद भाषा का ही प्रयोग हुआ 
है | भगवान्‌ की वाणी एक वर्ण के प्र वाली कोकिल के समान नही, 
चित्रविचित्र पस्च युक्त कोकिल की तरह है। जहा एक ही वर्ण के पख 
होते है वहा एकात होता है और एकात्तवाद वस्तु के वास्तविक स्व- 
रूप का वर्णन करने में असमर्थ है, अत भगवान्‌ महावीर को एकान्त 
इप्ट नही था । दूसरी वात यह है कि वस्तु अनेक गुण युक्त है और 
उसके अनेक गुणी को एक दृष्टि से नहीं श्रपितु अ्रनेक श्रपेक्षाओं से ही 
जाना जा सकता है। वस्तु अनेक युण युक्त है श्रत. उस को जानने 
वाला ज्ञान भी अनेक अपेक्षाओं से युक्त होता है। तीर्थंकर सर्वन 
वनने के वाद केवलजान में दुनिया मे स्थित सभी वस्तुओं को भली- 
भाति जानते-देखते हैं। अ्रत. केवलनान अनेकान्त या स्थाद्वाद पूर्वक 
होता है श्लौर यह स्वप्न भी भगवान्‌ ने केवलन्ञान होने के पूर्व ही देखा 
था। अस्तु, इस उदाहरण के द्वारा यह वताया गया है कि भगवान 
महावीर ने तत्वों का निरूपण अनेकान्त दृष्टि से किया है । 
आगरमी में जो त्रिपदी-- उत्पाद, व्यय और ओव्य का वर्णन 
आता अवकान्तवाद ही हूँ | ऐसा माना जाता है कि तीर्थकरो 
को कैवलजान होने के वाद जब गगवर अपनी घकाओो का समाधान 
प्राप्त करके उनके पास दीक्षित होते हैं तव पहले उन्हें उक्त त्रिपदी 
का उपदेश देते हैँ श्रौर उसी के आवार पर वे गणवबंर चौदह पूर्व का 
चान गआप्त कर नेते है । अस्तु, चौदह पूर्व या यों कहिए समस्त पदार्थों 
के ज्ञान का मूल त्रिपदी मे सन्निहित है । भगवान्‌ महावीर ने इसी का 
प्रतिपादन किया है । उन्होने स्पप्ट शब्दों में कहा कि प्रत्येक द्रव्य 
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उत्पाद, व्यय और प्रौव्य युक्त है। ससार में कोई भी द्रव्य (पदार्थ ) 
ऐसा नही है कि जो एकान्त नित्य या एकान्त अनित्य हो । जहां 
नित्यता की प्रतीति होती है वहा अ्रनित्यता की अनुभूति भी अवश्य 
होती है और जहां अनित्यता दिखाई देती है वहां नित्यता का भी 
अस्तित्व स्पष्ट परिलक्षित होता है । दोनों अवस्थाएँ सापेक्ष हैं। एक 
अनुभव में दूसरे अनुभव की प्रतीति अ्रवश्य होती है। जब किसी द्रव्य 
मे नित्यता की प्रतीति होती है तो उसी क्षण उसी पदार्थ मे अनेक 
तरह की अनित्यता का भी अ्रनुभव होता है। इसी तरह जब अनित्येता 
की प्रतीति होती है तव उसी समय उस पदार्थ मे नित्यता की अनु- 
भूति भी होती है। यही वस्तु की अनेकरूपता है | इसी अ्रपेक्षा को 
ध्यान मे रखकर द्रव्य पदार्थ को उत्पाद, व्यय और क्रौव्य युक्त कहा 
है। जैसे स्वर्ण का ककण वनाया और उस ककण को तोड़ कर बटन 
वनाए। इस तरह हम देखते हैं कि स्त्रण की डली रूप का नाश हुआ 
और ककण रूप का उत्पादन हुआ तथा फिर ककण रूप नाश और 
बटन रूप का उत्पाद हुआ । इस प्रकार श्राकार-प्रकार वदलता रहा 
परन्तु उन सभी बदलने वाले आकारो में स्वर्ण का स्वर्णत्व कायम 
रहा, उसका नाग नही हुआ । अत. हम कह सकते हैं कि द्वव्य (स्वर्ण- 
त्व)की अपेक्षा से सोना नित्य है और कंकण आदि पर्यायों की अपेक्षा 
से अनित्य । इसी तरह संसार का प्रत्येक द्रव्य द्रव्यत्व रूप से नित्य 
है झौर पर्याय रूप से अनित्य । प्रत्येक द्रव्य की पुरातवन पर्यायो का 
नाश होता है और नई पर्यायो का उत्पाद होता है और इस परिवतेन 
की स्थिति मे भी द्रव्य का नाश नही होता, उसका अपना स्वरूप सदा 
स्थित रहता है। अत. प्रत्येक द्रव्य नित्यानित्य है। कोई भी द्रव्य न 
एंकान्त नित्य है और न एकान्त अनित्य । 
कक 
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विभज्यवाद और अनेकान्तकषेद 

-  तथागत बुद्ध ने थ्री अनेकान्त का सहारा लिया है। मज्मिमनि- 
काय में माणवक के -गृहस्थ आराधक होता है या नही? इस प्रश्न का 
उत्तर एकान्त हा या न के स्वर में न देकर इस प्रकार दिया है कि 
गृहस्थ भी यदि मिथ्यावादी है तो वह निर्वाणमार्ग का आराधक नहीं 
हो सकता और श्रमण भी यदि मिथ्यावादी है तो वह भो उस मार्ग 
की अराघना - साधना नही कर सकता । उभय साधक यदि सम्यक्‌ 
प्रतिपत्तिसम्पन्न है तो दोनो आराघक हो सकते हैं । यह्वां बुद्ध ने अपने 
आप को विभज्यवादी कहा है । किसो प्रश्न का उत्तर इस प्रकार देना 
कि यह ऐसा ही है या ऐसा नही है, एकागवाद (है ओर बुद्ध को यह 
एकांगवाद दृष्ट नहीं है । अत- उस ने माणवक के प्रइन का उत्तर 
विभाजनपूर्वक दिया है। 

भगवान्‌ महावोर ने भी इस शब्द का प्रयोग किया है । श्रमण-- 
निग्नेन्य को कैसी भाषा वोलनी चाहिए; इसका उत्तर देते हुए कहा है 
कि श्रमण विभज्यवाद की भाषा वोले ।॥ इस का अर्थ स्याद्गाद या 
अनेकान्तवाद किया है । इसे स्याद्वाद, अपेक्षावाद, अनेकेन्तवाद ओर 
विभज्यवाद भी कहते है । सव का तात्पर्य यही है कि वस्तु सापेक्ष है, 
अतः प्रत्येक वस्तु को अपेक्षा से समझना चाहिए 

तथागत बुद्ध ने भी विभज्यवाद का उल्लेख किया है और भग- 
वान्‌ महावीर ने भी उसका उपदेश दिया है, फिर दोनो में अन्तर क्या 
रहा, यह प्रइत उठना स्वाभाविक है? यह सत्य है कि तथागत बुद्ध ने 
कई प्रश्नों का उत्तर विभज्यवाद की भाषा मे दिया है, परन्तु उन के 
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विभज्यवाद का उतना विस्तार नहीं हुआ जितना भगवान्‌ महावीर 
के विभज्यवाद या स्याद्वाद का हुआ है । बुद्ध ने विभज्यवाद का 
प्रयोग सीमित दायरे मे किया है, जवकि महावीर ने सभी प्रदतों का 
उत्तर देते समय अनेकान्तवाद का प्रयोग किया है। तथागत बुद्ध और 
श्रमण भगवान्‌ महावीर के' विभज्यवाद सिद्धात में यही अन्तर 'है कि 
एक सकुचित दायरे में ही रहे तो दूसरे ने उस का उपयोग, विस्तृत 
क्षेत्र में किया । 
- माणवक और बुद्ध की तरह भगवान्‌ महावीर के साथ गाँतम, 
, नबन्ती, जमाली, खघक, गगिय अनगार आदि कई श्रमण एवं गृहस्थों 
/ के प्रब्नोत्तर हुए हैं। भगवती सूत्र इन प्रब्नोत्तरो से भरा पडा है । 
उन मरे से हम कुछ उदाहरण यहा देंगे,जिस से श्रमण भगवान्‌ महावीर 
ओऔर त्तथागत बुद्ध के बीच रहा हुआ श्न्तर स्पप्ट हो जाए । 
जयन्ती ने भगवान्‌ महावीर से पूछा कि भगवन्‌ ! जीव का 
सोना अच्छा- है या;जागना-? बलवान होना अच्छा है या निर्बल? 
भगवान्‌ महावीर ने इसका उत्तर एकान्त हा या-न में न देकर, उभया- 
व्मक रूप से दिया है ।- -एक अपेक्षा- से जीव का सोए रहना अच्छा है, 
तो दूसरी अपेक्षा से जागते-रहना श्रेयस्कर है । इसी. तरह.एक दृष्टि 
से जीवो का सवल होना श्रेष्ठ है,- तो दूसरी -दृप्टि से निरवेल होना । 
इस के कारण का उल्लेख करते हुए-कहा गया -हैं कि जो.जीव अधघा- 
मिक- हैं, अधर्मानुगामी हैं; अधर्मिप्ठ है,अव्माल्यायी हैं, अबर्म-प्रलोको. 
हैं, अ्रवर्म;प्ररंज्जन हैं, अ्रधर्म-समाचार हैं, अधर्म वत्ति वाले हैं वे सुपुप्त 
रहे यह अच्छा हैं, क्योकि वे. जत्रपक सोते रहेंगे तव तक. छ काय के 
जीव त्रास एवं उत्पीडन से बचे रहेंगे और वे स्व, पर और उभय को 
अधघामिक प्रवृत्ति मे प्रवृत्त नही करेंगे । जो जीव घामिक आदि हैं उन 
का जागना श्रेयस्कर है । क्योकि वे जगत के जीवो का कल्याण करने 
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वाले है, उन से सव प्राणियों को सुख - शाति मिलती है । 'इसी तरंह 
अ्रधामिक जीवो का निर्वल होना श्रच्छा है,- जिस से बहुते से जीव 
सताप से बचे रहेंगे। धार्मिक वृत्ति वाले व्यक्तियों को संवल होना 
अच्छा है ।-क्योकि वे अ्रपनोी ताकत से अनेक प्राणियो को सुख देगेः । 
इसी तरह भगवान्‌ महावीर से जमाली ने यह पूछा कि लोक 
नित्य है या अनित्य:8.? खघक ने पूछा कि लोक सान्‍्त है या अनन्त 
है 7? जीव की नित्यता -अनित्यता पर भी पूछा गया ? इस तरह 
के और भी अनेक प्रण्न पूछे-गए, जिन का महावीर ने स्थाह्गाद की 
भाषा मे उत्तर दिया । परन्तु बुद्ध ने इन प्रश्नों को अव्याकृत-कह कर 
टाल दिया । इसलिए बुद्ध का विभज्यवाद विस्तार नही पा सका। 
उन्होने लोक की नित्यता-अ्रनित्यता, सान्तता-श्रनन्तता तथ्रा जीव की 
नित्यता-अनित्यता जैसे गभीर एवं महान्‌ प्रश्नो का विभज्यवाद की 
भाषा मे उत्तर न देकर उनकी उपेक्षा कर-दी । परन्तु भगवान्‌ महा- 
चोर ने किसी भी प्रश्न-की-उपेक्षा नही की । उन्होंने जमाली के प्रहन 
का उत्तर देते हुए कहा-जमाली | लोक शाश्वत-नित्य भी है और अ्रशा 
खत-अनित्य भी । ,क्योकि वह-सदा बना रहता है। अतीत्त; अ्रनागत 
और वर्तमान, तीनो कालो मे कोई.भी ऐसा समय नही मिलता,जवकि 
लोक का अस्तित्व नही रहा हो या नही-रहेगा, इसलिए वह शाश्वत- 
नित्य है ।: और लोक हमेशा एक रूप मे स्थित नही रहता। अव- 
सपिणी और उत्सपिणी रूप काल चक्र , मे परिवर्तित -होता रहता है, 
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अत, बह अनित्य भी है। इसी प्रकार लोक की सान्तता-अ्रनन्तता का 
उत्तर देते हुए कहा गया है कि लोक चार प्रकार का है-- £- द्रव्य 
लोक,२- क्षेत्र लोक ३-काल लोक ४-- भाव लोक । द्रव्य की अपेक्षा 
लोक द्रव्य एक है, अत वह सान्‍्त है। क्षेत्र की अपेक्षा से लोक अस- 
ख्यात योजन कोटा-कोटि विस्तार और परिक्षेप वाला कहा गया है, 
अत वह सान्‍्त है। काल से सदा विद्यमान है, भरत. वह धत्रूव, नित्य, 
गाश्वत, अक्षय, अव्यय, अवस्थित है। उस का कही अन्त नही है । 
भाव की अपेक्षा से लोक के अनन्त वर्णपर्याय, ग्रवपर्याय, रसपर्याय, 
और स्पर्शपर्याय हैं, अत वह अनन्त है । इस तरह द्रव्य और क्षेत्र से 
लोक सान्‍्त है, तो काल और भाव की अपेक्षा से अनन्त है । 

इसी तरह जीव की नित्यता-अ्रनित्यता के सबंध में गौतम द्वारा 

गए प्रइन का उत्तर देते हुए भगवान्‌ महावीर ने कहा कि है गौतम! 

जीव नित्य भी है और अ्रनित्य भी है। द्रव्य की अपेक्षा से जीव नित्य 
है, गाश्वत है, क्योंकि वह कभी भी जीव से अजीव नही होता । परच्तु 
उसकी ज्ञान, दर्गन आदि पय्यायें प्रतिक्षण बदलती रहती है,अ्रत. पंर्याय- 
परिवर्तन की अपेक्षा से वह अनित्य है । इस तरह जीव नित्यानित्य है ।. 
अन्य प्रइनों के उत्तर में भी भगवान्‌ महावीर की यही भाषा रही है । 
उन्होने बुद्ध को तरह किसी भी प्रड्न को अव्याकृत केह करं उस की 
उपेक्षा नही की | प्रत्येक प्रशन- का सापेक्ष भाषा मे समाधान किया 
और सारी दाशनिक गुत्थियों को सुलकाने के लिए समन्वय का मार्ग 
प्रस्तुत किया । इस तरह हम देख चुके हैं कि तथागत बुद्ध के विभज्य- 
वाद से श्रमण भगवान्‌ महावीर का विभज्यवाद भ्रधिक विस्तृत और 
स्पप्ठ था। उसमे सशय, अस्पष्टता का ज़रा भी घुँघलापन नही था । 


ब्क्क्छ 4 कि हे 


(| प्रथम अध्याय _ नी लक 


एकान्तवांद ओर अनेकान्तवाद (स्याह्माद) 
वस्तु का साक्षात्कार करने के लिए अनेक दृष्टिया हैं | एकान्त- 
वादी उन मे से किसी एक दृष्टि का समर्थन करते है, जेसा कि उन के 
नाम से ही स्पप्ट है। ये वाद सदा दो विरोधी रूपो मे दिखाई देते हैं। 
कभी नित्य और अनित्य के रूप से इनके दर्शन होते है, तो,.कभी सा- 
. मान्य और विश्येप के रूप मे, कभी सत्‌- और असत्‌ - के रूप मे, कभी, 
निर्वेचनीय और अनिर्वचनीय के रूप से और कभी हेतु और अहेतु के 
रूप मे परिलक्षित होते है। एकान्त मान्यता के- आग्रह के कारण दोनो 
वाद सदा आपस में टकराते रहते है। वे निरन्तर एक दसरे का विरोध 
करने मे ही सलग्न रहते 
नित्यवादी आत्मा मे किसी तरह का परिवर्तन ही नही स्वीकार 
करते; तो अनित्यवादी पर्यायो की बदलती हुई स्थिति को ही देख पाते 
है,-वे उस पर्याय परिवर्तत को सभो स्थितियों मे स्थित रहने वाले 
आत्मा की अनुभूति करते हुए भी उसे मानने से इन्कार करते है। कुछ 
विचारक अह्ैतवाद को जगत का मौलिक तत्त्व मानते हैं, द्वैत या भेद-जो 
स्पष्ट दिखाई देते है;उ,हे मिथ्या कहकर ठकरा देते हैं,इस तरह वे केवल- 
सामान्य को ही स्वीकार करते है। तो दूसरे भेदवाद के समर्थक एकान्त 
भेद को ही एकमात्र प्रमाण मानते है। उनकी दृष्टि मे वस्तु का विश्ञेप, 
स्वरूप ही वास्तविक है, सामान्‍य स्वरूप है ही नही। सद्वाद को मानने. 
वाले किसी भी द्रव्य मे होने वाले उत्पाद और विनाश को -सह नही 
मानते | इस के विपरीत असद्वादी प्रत्येक-कार्य को अभिनव मानते है। , 
उनके विचारानुसार कारण मे कार्य वही रहता, प्रत्युत - उस से- सर्वथा - 
भिन्न एक अभिनव तत्त्व उत्पन्न-होता है। कुछ-एकान्तवादी विचारक 
दुनिया को अनिर्वेचनीय मानते है। उन के मत मे दुनिया-जगत को न 
सत्‌ कहा जा सकता है और न असत्‌ ही अथवा उसके लिए हम किसी 


किलर 
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शब्द का प्रयोग ही नही कर सकते, तो कुछ विचारको ने कहा कि हम 
जगत के प्रत्येक पदार्थ का निर्वाचन कर सकते हैं । हेतुवादियों का 
कहना है कि दुनिया के प्रत्येक तत्त्व को तक से जाना जा सकता है श्रौर 

अहेतुवादी तर्क के सर्वथा विरोधी हैं। उन का कहना हैँ कि किसी भी 
तत्त्व का निर्णय करने मे तर्क समर्थ नहीं है। इस तरह एकान्तवाद पर 
आधारित मत सदा परस्पर टकराते रहते हे । क्योकि जहाँ एक विचार 
का समर्थन और दूसरे की उपेक्षा या विरोघ होता है, वही टक्कर होती 
है। पुरातन काल से चले झा रहे दार्शनिक सघर्प एव कलह -कदाग्रह 
तथा वतंमान में चल रहे सामाजिक, घामिक, राष्ट्रीय एवं अन्तर्रा प्टीय 
भगड़ो का मूलकारण एकान्तवाद ही है । अपने विचारों का एकान्त 
आग्रह और दूसरे के विचारो का तिरस्कार करने की दुर्भावना ही सघर्ष 


की जननी है । पी शमरिल पाक ह 
यह हमे ऊपर वता थ्राए है कि वस्तु अनेक धर्म युक्त है। उसे मे 


एकान्तता जैंसी कोई वात नही है। अस्तु, अपेक्षा दृष्टि से देखते हैं तो 
सभी विचारक सत्य के एक अर का प्रत्यक्ष करंतें हुए दिखाई देते हैं। 
जेत दर्शन भें इसे नयवाद कहते है, उस में कोई नय वस्तु का सामान्य 
दृष्टि से अवलोकन करता है, तो कोई विद्रेष॑ स्वरूप को ध्यान में रखे 
कर वस्तु का विश्लेषण करता है और दोनो दृष्टिये ' सही हैं। क्योकि 
दोनो दृष्टिये वस्तु का अवलोकन अपनी-अपनी दृष्टि से करती हैं और 
साथ में दोनों एक - दूसरे विचारों का आदर भी करती हैं। सामान्य 
दृष्टि विद्येप का सर्वथातिरस्कार नेंही करती और विश्वेष दुष्ट सामा- 
न्‍्य की एकान्तत उपेक्षा नही करती | येही कारण है कि एक दृष्टि का _ 
समर्थन करने पर भी वे सत्य के निकट हू, वस्तु को जानने मे समर्थ है 
और उनमे परस्पर टक्कर भी नही होती । और जब यह नय अपनी 
दृष्टि के समर्थन के साथ दूसरी दृष्टि का तिरंस्कार करने लगता है 


२३ प्रथथ अव्याय |_+_+_ 
त्तव वह सत्य का अनुसधानकर्त्ता न रहकर सधर्ष का कारण बन जाता 
है और उस स्थिति मे उसे जैन परिभाषा मे दुर्नय कहा है । भ्रस्तु, 
एकान्तवाद असत्य है, वस्तु का निर्णय करने में असमर्थ है और संघर्ष 
का कारण है । इसलिए भगवान्‌ महावीर को एकान्तवाद स्वीकार 
नही है । वे वस्तु को सापेक्ष दृष्टि से देखते है 
ह ” स्पाह्माद ओर सप्तभंगी 
हम इस वात को स्पष्ट कर चुके हैं- कि वस्तु मे स्थित अनेक 
धर्मो का सापेक्ष दृष्टि से विवेचन करने का नाम-स्याह्वाद है। स्याह्ाद 
मे किसी भी-विचार या मत का तिरस्कार नही- किया जाता अपितु 
अपेक्षा से वस्तु के स्वरूप का अवलोकत-किया जाता है । उदाहरण के 
तोर पर जब हम यह विचार करते हैं कि वस्तु सत्‌-है; उस समय उस- 
का दूसरा पहल असत्‌ भी हमारे सामने आ जाता-है ।॥ हम उसका एक 
दम तिरस्कार नही कर सकते । क्योकि असत्‌ 'भी वस्तु मे मौजूद: है । 
यदि हम एकान्तत सत्‌ या असत्‌ को ही स्वीकार करते है श्रोर उसके 
दूसरे पक्ष को नही स्वीकार करते हैं तो वस्तु के व[ृस्तविक स्व॒रूप को 
प्रत्यक्ष कर ही नही सकते । यदि वस्त एकान्त सत्‌. रूप है तो फिर 
पदार्थों मे स्थित वैचित्रय एव पृथकत्व घटित ही-नही होगा। उदाहरण 
के तौर पर घट-पट का पृथक अस्तित्व ही नही रह जाएगा । क्योकि 
घट भो सत्‌ है और पट भो सत्‌ है । अत घटठ पट बन जायगा या 
पट,घट बन जायगा | इस तरह दुनिया के सभी पदार्थ एक ही स्वरूप 
को प्राप्त हो जाएंगे ।.परन्तु-ऐसा होता नहीं है । सब पदार्थों का अपना- 
अपना स्वतत्र अस्तित्व है। इस से यह स्पष्ट सिद्ध हो जातें। है कि वस्तु 
सत्‌ भी है और असत्‌ भो । घट घट रूप से सत्‌ है, तो पट रूँप से असत्‌ 
भी है। पट पट रूप से सत्‌ और घट रूप से असत्‌ है,इस तरह वह सद- 
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सद्‌ है और उभय रूप से ग्रवक्तव्य है। इसी तरह वह सत्‌ अ्वक्‍तव्य 
असत्‌ अववतव्य और उभय रूप अवक्तव्य है । ऐसे वस्तु का सात भगों 
से विवेचन किया जा सकता है॥ 

कुछ विचारकों का कहना है कि एक हो पदार्थ में दो विरोधी 
धर्म नही पाए जा सकते । परन्तु उनका यह कथन सत्य से परे है। उन 
का विरोध केवल विरोध के लिए है, क्योकि वस्तु मे स्थित दो या दो 
से अधिक विरोधी घर्म स्पष्टतः प्रतोत होते हैं। कई एकान्तवादी थि-- 
चारंकी के ग्रन्थो मे इसका उल्लेख मिलता है । सत्‌ असत्‌ और अनुभ य 
अर्थात्‌ न सत्‌ और न असते इन तोन पक्षों क। कलक हमें ऋगवेद के 
नारदीय सूक्त मे मिलती है । दो विरोधी पक्षों का एक वस्तु मे होना 
तो उपनिषत्कार को भी मोन्य' है। उदाहरण के तौर पर हम यहा 
“उपनिषदों से कुछ वाक्य उद्घृत करेंते हैं-- 
तदेजति तन्ने जति ? '' 
*अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌ १? 
_सद्सद्वरेण्यम | ! । 
इत्यादि वाक्‍्यों मे एक ही वस्तु में दो विरोवो घर्मों का उल्लेख 
मिलता है। इवेताइ्वेतरोपनिषद्‌ मे हमें तोसरा अनुमय भंग भो 
मिलता है । उपनिषदो एवं बौद्ध ग्रंयी मे चतुर्मगी का उल्लेख 
भी मिलता है। तथागत वुद्ध ने चारो पक्षो को अव्याकृत कहा 
है। बुद्ध से पूछा गया कि-- 
मरणान्त्र तथांगत है? 
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मरणान्तर तथागत नही है? 
मरणान्तर तथागत है और नही है?” 
मरणान्तर न तथागत है, न नही है? 
बुद्ध ने इन चारो पक्षो को अ्रव्याकृत कहकर टाल दिया | सजय- 
बेलट्टिपुत्त भी इस प्रकार के चार पक्ष युक्त प्रइनो का उत्तर न हा को 
भाषा मे देता है और न नकार' की भाषा में । 
इससे हम इस निर्णय पर पहुचे कि एक ही बस्तु मे अनेक धर्मो का 
होना अनुभव गरम्य है । भगवान्‌ महावीर संजयवेलट्टिपुत्त की तरह 
सशयवादी नही है और न वे बुद्ध की तरह सकुचित दायरे मे ही आवद्ध 
है। वे प्रत्येक प्रश्न का निरचयात्मक (सन्देहरहित ) भाषा में उत्तर देते 
हैं। उनका उत्तर एकान्तवाद की भाषा मे नही अनेकान्तवाद को भाषा 
में होता है।। वे प्रत्येक वस्तु का अपेक्षा से विश्लेषण करते हैं, जिस के 
सात विकल्प वनते हैं, उसे सप्तमगी कहते है। सप्तभगी का विस्तृत 
वर्णन भगवती सूत्र मे देखा जा सकता है । जैन दार्शनिको ने भो 
श्रागम की सप्तभगी को स्वीकार किया है। उसी को आधार मानकर 
उन्होने तत्त्व का विश्लेषण किया है । सात भग निम्न हैं-- 
१-स्यात्‌ अस्ति, २-स्यात्‌ नास्ति, ३-स्यातू अस्ति नास्ति, ४- 
स्यात्‌ भ्रवक्‍्तव्य (न अस्ति, न नास्ति ), ५-स्यात्‌ अस्ति अ्वक्तव्य, ६- 
स्थात्‌ नास्ति अवक्तव्य, और ७-स्यात्‌ अस्ति-नास्ति अवक्तव्य | उक्त 
सात भगो में मोलिक अस्ति और नास्ति दो भग है । शेष चार या 
सात भग अस्ति-नास्ति की हो अ्वस्थाए विशज्येष हैं। अस्ति और 
नास्ति एक नही हो सकते हैं। क्योंकि दोनो विरीघी धर्म हैं । 
उपरोक्त सात भगो में पहला भंग विधि के आघार पर है । इस 
भग में घट के अस्तित्व का विधि-पूर्वक विवेचन किया गया है । 
दूसरे भंग मे निषेध की भाषा का व्यवहार किया गया है। 
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पहले भग में विधि की स्थापना की, गई है और दूसरे में उसका प्रति- 
पेध किया गया है । 
तीसरे भग में क्रण दोनों का ग्रतिपादन किया गया है । 
चौथा भग विधि और निषेध को युगपत्‌ प्रतिपादन करता है। 
और युगपत्‌ प्रतिपादन करना वाणी की शक्ति से बाहर है, अत इस 
भग को अवक्‍्तब्य भग कहते है । 
पराचवाँ भग विधि और युगपत्‌ विधि - निषेध का प्रतिपादन 
करता है | यह भग पहले और चौथे भग के सयोग से वना है । 
छठा भग निषेघ और अवक्तव्य का प्रतिपादन करता है । अत. 
वह दूसरे और चौथे के सयोग से वना है। 
सातवां भग उभयात्मक और अवक्तब्य का प्रतिपादन करता है। 
ग्रत वह तीसरे और चौथे के सयोग से वना है । 
इस तरह जब हम कहते हैं कि कथचित्‌ घट है तो उसका यह अर्थ 
नही है कि घट के पूरे रूप के सबध मे हमे सशय है । यह कथन सभ्य 
की भाषा मे नही, निश्चय की भाषा मे है । जैनो ने वस्तु का विवेचन 
स्याद्गाद की भाषा मे किया है। श्रत वे एक अपेक्षा को ले कर प्रति- 
पादन करते हैं । परन्तु उस अपेक्षा मे उन्हे किसी तरह का सशय नही 
है। पूरे निग्चय के साथ वे वस्तु के स्वरूप का प्रतिपादन करते हैं ।' घट 
कथचित्‌ है,इसका अर्थ इतना ही है कि वह किसी अपेक्षा से है । क्योकि 
है! के साथ नही है यह भी जुडा हुआ है। .यदि 'है' केवल इतना ही 
मानेंगे, नही है' का सर्वथा तिरस्कार कर देगे तो ससार के सभी पदार्थ 
घट रूप हो जाएँगे । फिर घट-पट का भेद रह ही नही जायगा । अत. 
कथचित्‌ या स्यात्‌ कहने का तात्पर्य यह है कि घट स्वरूपकी अपेक्षा से 
है और पर रूप की अपेक्षा से नही है, इसी वात को दार्शनिक भाषा से 
यो कह दीजिए कि घट घटत्व रूप से सत्‌ है और पटत्व रूप से असत्‌ 
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द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव की अपेक्षा से स्वरूप और पररूप का 
विवेचन करना भी अग्रासगिक नही होगा । जैसे घट का द्रव्य मिट्टी है, 
वह मिट्टी से वनता है। श्रत. जिस द्रव्य से घट बना है उस द्वव्य की 
अपेक्षा से सत्‌ है और शेप द्रव्य की अपेक्षा से असत्‌ है। जिस क्षेत्र मे 
घट स्थित है उस क्षेत्र की अपेक्षा से वह सत्‌ है और अन्य सभी क्षेत्रो 
को अपेक्षा से असत्‌ है। जिस काल में घट मौजूद है उस काल की 
अपेक्षा से सत्‌ है,गेप काल की अपेक्षा से असत्‌ है । भाव का वात्पय है- 
पर्याय या आकारविशेष । जिस पर्याय या श्राकारविशेष का घट है, 
उस पर्याय एव आकार की अपेक्षा से वह सत्‌ है, शेष पर्यायों एवं 
श्राकारो की दृष्टि से असत्‌ है। अस्तु, प्रत्येक पदार्थ स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, 
स्वकाल और स्वभाव की अपेक्षा से सत्‌ है और परद्वव्य, परक्षेत्र, पर- 
काल और परभाव की अपेक्षा से असत्‌ है । इसलिए कथचित्‌ या स्यात्‌ 
शब्द का प्रयोग इस वात को सूचित करने के लिए किया जाता है, व 
कि सशय के कारण । स्यात्‌ शब्द लगा देने से वस्तु की सापेक्षता का 
पता लग जाता है । इस के अभाव में एकान्तवाद के प्रयोग होने का 
भय वना रहता है । अत. अनेकान्त या स्याद्वाद को भाषा मे स्यात्‌ या 
कथचित्‌ का प्रयोग होना जरूरी है । हा 
आज्ेप ओर समाधान 
' कुछ विचारक स्यथाह्माद की आलोचना करते हुए उसे पागेलो का 
प्रलाप कहते है । यह उनके अनजान या साम्प्रदायिक अभिनिवेष को ही 
कारण हो सकता है। अन्यथा वे ऐसा कहने का साहस नही करते । 
हमे यह खेद के साथ कहना पड़ता है कि दार्शनिको ने स्याद्वाद को 
समभने का प्रयत्न हो नही किया । उन्होने जो स्याह्मद की आलोचना 
को बह भो सुने - सुताये विचारो पर से ही की है, ऐसा प्रतीत होता 


हि का कलम 
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है | किसी भी दार्शनिक ने जैनों के स्थाह्माद का अनुशीलन करके झा- 
लोचना की हो ऐसी सभावना कम ही लगती है। यदि ऐसा होता तो 
उनकी आलोचना का दूसरां रूप होता । उस दार्शनिक युग की वात 
छोड़िए, श्राज भी जैन दर्शन के ग्रस्थो का प्रकाशन हो गया और वे 
सर्वत्र उपलब्ध भी है,फिर भी बहुत से विद्वान्‌ दूसरे दाशेनिको द्वारा 
विरोधी के रूप मे व्यक्त किए गए विचारों को पढ कर ही जन दर्शन 
एव स्थाह्माद पर अपने विचार बना लेते हैं। यही कारण है कि स्या- 
द्वाद के सबध मे उन्हें श्रम वना रहता है । क्योंकि विरोधी दशन में 
स्थाद्गाद के संबंध मे जो कुछ कहा गया उस मे पूरी वास्तविकता हो, 
ऐसा नहीं कहा जा सकता | प्रत्येक दर्शन की वास्तविक मान्यता का 
यथार्थ ज्ञान करने के लिए उसी दर्शन के ग्रथ पढना आवश्यक है। अत 
स्पाह्गाद के स्वरूप को समझने के लिए जैन दर्शन एवं जेनागमों का 
अ्रध्ययन करना आवश्यक है। अन्यथा स्याह्ाद के सही रूप का ज्ञान 
नही हो सकेगा। 

: बौद्ध दर्णन के प्रमुख विचारक घर्मकीति ने स्याद्वाद को उन्मत्तो- 
पागलो का बंकवाद कहा है और जैनों को निर्लज्ज कहा है$ । आचोर्य 
शान्तिरेक्षक ने भी तत्त्व-सग्रह मे ऐसी ही भाषा का प्रयोग किया. है । 
उसने कहा है-- स्याद्वाद जो सत| और असत_, एक-अनेक, भेद-अभेद 
सामान्य-विज्ञेष जैसे विरोधी विचारो का सुमेल करता है, वह उन्मत्तो 
को वौखलाहठ है *। इसी प्रकार शकराचार्य जैसे विद्वान ने भी स्या- 
द्वाद को एक-तरह का पागलपन माना है $॥ - 


8 प्रमाणवातिक १, १८२-१८५। 


* तत्त्व-सग्रह ३११-३२७। हु 
$ शाकर-भाष्य २, २, ३३। 
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स्याह्मद की आलोचना करते हुए इन विचारको ने जिन युक्तियो 
का आश्रय लिया है, उन का निर्देश करते हुए हम आगे की पक्तियों मे 
एक-एक का समाधान करेंगे । 

१- कुछ विचारको का कहना है कि विधि और निषेध दो विरोधी 
घ॒र्म हैं। अत वे एक ही वस्तु मे युगपत्‌ नही पाए जा सकते। जेसे एक 
ही वस्तु मे नील और अनील वर्ण नही देखे जाते | अत यह कहना 
गलत है कि एक ही वस्तु मे भिन्न-अभिन्न, सदसत्‌, वाच्यावाच्य धर्म 
युगपत्‌ पाए जाते हैं। इस तरह अन्य विरोधी धर्म भी एक वस्तु में 
युगपत्‌ नही पाए जा सकते । परन्तु स्याद्राद इस बात को अभिव्यक्त 
करता है कि दो विरोघी घर्म एक ही वस्तु मे युगपत्‌ रह सकते है । 
इसलिए वह दोषयुक्‍त है । 

हमारा रात-दिन का अनुभव इस वात का प्रत्यक्ष प्रमाण है कि 

एक ही वस्तु मे युगपत्‌ दो विरोधी धर्म देखे जाते है। एक अपेक्षा से 
किसी द्रव्य मे$ एकत्व का आभास मिलता है तो दूसरी अपेक्षा से अने- 
कत्व का परिज्ञान भी होता है। यह सत्य है कि एकत्व श्रनेकत्व से 
भिन्न है, न एकेत्व अनेकत्व बनता है और न अनेकत्व एकत्व बनता है। 
पर दोनो विरोधी धर्म एक वस्तु मे युगपत्‌ पाये जाते है, इसमे विरोध 
जैसी वात नही । वौद्धो ने भी चित्रज्ञान माना है । जब एक ज्ञान में 
चित्रवर्ण का प्रतिभास होता है और उस के होने मे किसी तरह की 
बाधा एवं विरोध नही है, तव फिर एक पदार्थ मे दो विरोधी धर्म की 
की सत्ता मानने मे क्या आपत्ति है ? नैयायिक भी चित्रवर्ण को सत्ता 
' को स्वीकार करते है। उनको मान्यतानुसार एक ही वस्त्र मे सकोच- 





$ द्रव्य की अपेक्षा से सूवर्ण में एकत्व हैं और वर्ण, गन्ब, रस, स्पर्श, स- 
स्थान इन पूर्यायों की अपेक्षा से उसमें अनेकत्व है । 


मिस मी 50 । 4 5550 ली मम  मक क  म 
विस्तार हो सकता है । एक हो वस्त्र रक्त - अरक्त, पीत -अपीत हो 
सकता है, तव फिर एक हो वस्तु मे एक और अनेक, नित्य और अनित्य 
आदि की सत्ता को मानते से इन्कार करने का क्या कारण हैं? हमे 
लगता है कि इसके पोछे एक मात्र अयतों मान्यता का आग्रह एवं साध- 
दायिक अभिनिवेग हो कारण है, जिसके कारण दार्थभनिक एक वस्तु में 
विरोधी धर्मो की सत्ता को स्वीकार करते हुए भी स्थाद्वाद पर दोपा रोपण 
करते हैं। परन्तु उनका यह प्रयास सूर्थ पर घूल फंक कर उसे प्रच्छन्त 
करने जैसा वाल-प्रयास हो कहा जा सकता है । क्योकि वस्तु का स्वरूप 
ही ऐसा है कि उसमे अनेक धर्मो को स्वीकार किये विना उसका स्वरूप 
स्पप्ट ही नही हो सकता और न हमारा व्यवहार ही चल सकता है । 
२-कुछ विचारको का तक है कि यदि वस्तु को भेदाभेद उभयात्मक 
मानेंगे तो उस मे यह दोष आएगा कि वस्तु की एकरूपता नही रह 
पाएगी। क्योंकि भेद का आश्रय अलग होगा और अभेद का आश्रय 
अलग | इस तरह उसकी एकहूपता नष्ट हो जायेगी ! 
यह तर्क भी गलत है। क्योंकि भेद और असेद अलग-अलग वस्तु 
या वस्तु-अ्रगों में नही है। वे एक हो वस्तु में है। जो वस्तु एक अवेक्षा 
से भेदात्मक है, वही वस्तु दूसरी दृष्टि से अमेदात्मक है। जैसे हम एक 
ही वस्त्र को सकोच ओर विकासश्ोोल कहते हैं तो उस का यह तर्थ 
नही है कि उसका एक कोना सकोचशील है झोर दूसरा कोना विकास- 
शील। परन्तु उसका तात्पर्य यह है कि वह पुरा वस्त्र सकोचओल झोर 
विकासणोल है। अयवा जो भाग सकाच गोल है वहो विकासशील है 
और जो साय विकासगील है वही सकोचशोल । इसी तरह भेद-अमभेद 
विरोधी घर्म एक ही वस्तु मे रहते है, विभिन्न वस्तुओं में नही, अतः 
उन का आश्रय भिन्न सानने की आवश्यकता नही । एक ही वस्तु के 


३३ प्रथम अध्याय 


>> जल» 2५८५ टध सीडी ली ययतयतयतयतघय नस नकीन पा ले जज शाला >> >> > २४+०५०८७०-४+४४४४४४+४४+४* ४ 3७३ 5मचजा 


आश्रय-में अनेक धर्म अनुभव सिद्ध है, इस के लिए किसी अपर प्रमाण 
की आवश्यकता नही है । 
३-वह धर्म जिस मे.भेद मानता जाता है तथा वह धर्म जिस में 
अभेद स्वीकार किया जाता है, दोनो का परस्पर क्या सवच है ? यदि 
भिन्न है तो पुन यह प्रश्न उठता है कि वह भेद जिसमे उठता है उससे 
भी वह भिन्न है या अभिन्न ? इस प्रकार अ्नवस्था दोष होगा और 
यही दोप अभिन्न मानने पर आयेगा। 
स्याह्द पर अनवस्था का दोषारोपण करना गलत है । क्योकि 
जैन दर्शन यह नही मानता कि भेद और अभेद भिन्न हैं और भेद 
और अभेद जिस में रहता है वह धर्म अलग हैं । वस्तु के परिणामी 
(परिवर्तनणील) स्वभाव को भेद कहते है ओर अपरिणमतगील 
स्वभाव को अभेद कहते-है। -मेद और अभेद कोई वाहर से आकर वस्तु 
के साथ नही जुड़ते। परन्तु वस्तु स्वय भेदाभेदात्मक है। द्रव्य की अपेक्षा 
वस्तु अभेदात्मक है तो पर्याय की अपेक्षा भेदात्मक है। ऐसी स्थिति 
में इस तरह के सबंध का प्रश्न ही उपस्थित नही होता | जब उस के 
भेद और अभेद के सबंध का प्रदत द्वी नही उठता तब उसपर अन- 
वस्था का दोप लगाना तो स्वत ही व्यर्थ सिद्ध हो जाता है । 
४-जहा भेद है वहा अभेद है और जहा अमभेद है वहा मेद है । 
भेद और अभेद का भिन्न-भिन्न आश्रय न होने से दोनों एक बच जाएँ- 
गे | इस तरह सकट दोष उत्पन्न होगा ! 
यह कथन भी सत्य से परे है। आश्रय एक होने का तात्पयें यह 
नही है कि झ्राश्चित भी एक हो जाए। बौद्ध भी तो इस वात को मा- 
नते है कि एक ही-ज्ञान मे चित्रवर्ण का आभास होता है, फिर भी 
सभी वर्ण एक नही होते । न्‍्याय-वैशेषिको की मान्यतानुसार एक ही 
वस्तु मे सामान्य और विशेष रहते है, फिर दोनों एक उप नहीं हो 
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जाते। जव उनमे एकरूपता नही श्राती तो क्या कारण है कि स्याद्वाद 
के द्वारा मान्य एक हीं वस्तु मे स्थित दो विरोधी धर्मो का आश्रय एक 
होने से भेद और अभेद मे एक रूपता आ जायगी ? अस्तु, यह मानना 
अम है कि आश्रय एक होने पर दोनो विरोधी धर्म एक हो जाते हैं । 
क्योकि भेद ओर अभेद दोनो एक नही, भिन्न हैं । दोनो की अलग- 
अलग प्रतीति होती है। अत दोनो का झ्राश्नय एक होने पर भी दोनो 
को पृथक्‌-पृथक मानना चाहिए 

५-कुछ दार्ण निक स्याह्माद पर यह दोप लगाते है कि जहाँ भेद 
हैँ, वहाँ अभेद है और जहां श्रभेद है, वहा भेद है। इस तरह भेद और 
अभेद आपस में वदले जा सकते है । इससे व्यतिकर दोष लग जोयगा | 

यह कथन भी स्याद्वाद एवं वस्तु के स्वरूप को नहीं समझते का 
परिणाम है। स्याह्ाद व्यतिकर दोप से दूषित नही है । भेद और 
अमेद दोनो धर्म वस्तु मे स्वतन्त्र रूप से रहते हैं। दोनों का श्रपना- 
अपना अस्तित्व है । फिर दोनों की अपने-अपने स्वरूप में प्रतीति होती 
है । अत. एक दूसरे का एक दूसरे मे परिवर्तत होने की कल्पना करना 
मिथ्या है। स्याद्वाद भेद को भेद रूप से ओर अभेद को अभेद रूप से 
स्वीकार करता है। 

६-तत्त्व भेदाभेदात्मक होने से किसी निश्चित धर्म का निर्णय 
नही हो पाएगा । और निच्चित निर्णय के श्रभाव में सशय उत्पन्न हो 
जायगा | सगय तत्त्व ज्ञान का विरोधी है। इस तरह स्याद्वाद से तत्त्व 
ज्ञान नही हो सकेगा? ५ 

स्याह्मद को सशय ज्ञान समभना भारी भूल है। भेदाभेद्यत्मक 
ज्ञान का होना सगय नही है। सशय तब होता है, जब किसी धर्म का 
निर्णय न हो। यह समझ मे न आ रहा हो कि वस्तु भेदात्मक है या 
अभेदात्मक,वहाँ सशय ज्ञान होता हैं और उस स्थिति मे तत्त्व का सही 
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निर्णय नही हो पाता है। परन्तु स्याह्याद मे ऐसे ज्ञान को अवकाश नही 
है । उस मे तो वस्तु का स्पप्ट रूप परिलक्षित होता है । वस्तु का भेद 
रूप भी निरिचत है श्रीर अभेद रूप भो निश्चित है । जैन दर्शन में 
वस्तु के स्वरूप को समझने के लिए जो स्थात्‌ शब्द का व्यवहार होता 
है, कई दार्श निक उसे आायद के अर्थ मे समकक्र उसे सगयात्मक ज्ञान 
मानने लगते हैं। शकराचार्य जैसे विद्वान ने भी स्यात्‌ शब्द के अ्र्थ को 
'समभने में भारी भूल की है। स्यात्‌ शब्द का अर्थ जायद नही है। उस 
का श्र्थ अपेक्षा या दृष्टि है । जब हम यह कहते हैं कि वस्तु स्यात्‌ में दा- 
त्मक है, स्यात्‌ अभेदात्मक है। हमारा कहने का अभिग्राय यह नह 
कि वस्तु शायद भेदात्मक है या शायद अभेदात्मक | हमारा तात्पर्य यह 
है कि वस्तु द्रव्य की अपेक्षा से अभेदात्मक है और पर्याय की श्रपेक्षा से 
भेदात्मक है । और दोनो विवक्षा मे ज्ञान निर्चयात्मक है। जैन दर्शन 
को वस्तु के भेदामद होने मे ज़रा भी सगय नही है । अत स्याद्वादपुर्वक 
होने वाला ज्ञान निशचात्यात्मक है । श्रत सशय के आश्रय मे रहे हुए 
जितने भी दोष हैं, वे इस पर लागू नही होते । 
“  सुप्रसिद्ध विद्वान आनन्दणकर शक्ल व की भी मान्यता है कि स्था- 
हाद सशयवाद नही है । वे वजनदार गब्दो मे कहते हैं-- स्याह्वाद का 
सिद्धांत सणयवाद तो नही ही है । वह मनुष्य को विशाल-उदार दृष्टि 
से पदार्थ को देखने के लिए प्रेरित करता है और विश्व के पदार्थों का 
किस प्रकार से अवलोकन किया जाए यह सिखाता है * । यह वस्तु का 
णकान्त अश्रस्तित्व नही मानता और न वह उस प्रकार के स्वीकरण को 
सर्वेथा अस्वीकार ही करता है । वह कहता है कि वस्तु है या नही,यह 
दोनो आपेक्षिक दृष्टि से कहे जा सकते हैं । भारत के माने हुये दार्शनिक 
उपराष्ट्र पति डा० राधा कृष्णन ने भी उसी बात को पुष्ट करते हुए 
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लिखा हैं-- “वास्तविकता का सच्चा और सचोट प्रतियादन तो मात्र 
आपेक्षिक और तलनात्मक ही हो सकता है और उस प्रतिपादन की 
शक्यना वंह् स्वीकार करता है। प्रत्येक सिद्धांत सत्व होता हूँ,परन्त 
कुछ निश्चित संबोगो मे ही अर्थात्‌ परिकल्पना में ही । वस्तु अनेक 
वर्मी होने के कारण कोई भी बात निश्चय रूप भें नही कही जा सकती 
हैं। वस्तु के विविध धर्मो को ग्रभिव्यक्त करने के लिए विधि - निर्ष 
सवधो शब्द प्रयोग सात प्रकार से होता है । यही स्थाद्वाद सिद्धांत है$ । 
इस तरह भारतीय एवं पाइ्वात्य दार्शनिकों का भी अभिमत है कि 
स्थाह्द सशयवाद नहीं, प्रत्युत वस्तु के यथार्थ स्वस्प को जानने का 
एक प्रग॒स्त मार्ग है। 

७- कुछ विद्वान यह तर्क देते हैं कि स्याह्माद एकान्तंवाद के आधार पर 
ही स्थित रह सकता है। स्याह्वाद की मान्यता है कि प्रत्येक वस्तु सापेक्ष 
है। उन सापेक्ष धर्मों के मूल मे जब तक कोई एक ऐसा तत्त्व न हो कि 
जो स्व सापेक्ष वर्मो को एके सूत्र मे वांघ सेके, तब त्तके वे घर्म स्थित - 
नही रह सकते । श्रत उन सब को एक सृत्र में आवद्ध रखने वाला धर्म 
होना चाहिए, जो स्वय निरपेक्त हो । और ऐसे निरपेक्ष तत्व की सत्ता 
स्वीकार करने पर स्यांद्राद का महल घराजायी हो जायगा | 

स्थाह्ाद की एकांन्तवादे कहना उसके अर्थ को नही समभना है । 
स्थाह्माद एक सापेक्ष दष्टि है | वह वस्तु के वास्तविक स्वरूप को देखती 

। स्थाह्वाद वस्तु के सामान्य स्वरूप को भी स्वीकार करता है और 

विशेष स्वरूप को भी । वह यह नहीं कहता कि वस्तु मे एक रूपता है 
ही नही । वह वस्तु की एक रूपता को भी स्वीकार करता हैं । परच्तु 
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उससे वह एकान्तवादी नही हो जाता । क्योकि जब वह एक श्रपेक्षा से 
एक रूपता स्वीकार करता है, तव दूसरी श्रपेक्षा से उस में अ्न्तनिहित 
अनेक रूपता को भी ध्यान मे रखता है, वह उस का तिरस्कार नही 
करता । जैसे स्थानाग सूत्र मे एगे आया' एक शग्ात्मा है कहा गया, 
वहा अनेक आत्मा के तथ्य को आखो से ओमल नही किया है । एक 
आत्मा हैँ कहने का तात्पर्य इतना ही है कि आत्म द्रव्य की अपेक्षा से 
सभी आत्माए समान हैं, उनसे सामान्य की अपेक्षा से एक रूपता होने 
के कारण एक कहा गया। परन्तु इस का यह अर्थ समभना भारी भूल 
है कि एक आत्मा का निरूपण करते समय अवतेक आत्मा के सिद्धात को 
भूला.दिया ग़या या अनेक आत्मा की मान्यता के विरुद्ध कहा गया । 
। एगे आया' की मान्यता मे अनेक आत्मवाद का जरा भी विरोध नही 
है। क्योकि दोनो मान्यताएँ सापेक्ष हैं,आत वे आपस मे कभी नहीं 
टकराती है। सामान्य--द्रव्य समानता को दृष्टि से एक आत्मा है तो 
विज्ेप-- व्यक्ति की दृष्टि से अनेक आत्मा है । एक के उच्चारण के 
साथ अनेक ज़ुडा.हुआ है और अनेक के साथ एक। अ्रत स्याह्वाद एक 
को मानता है वहा अनेक का तिरस्कार नही करता है, इस कारण उस 
पुर एकान्तवादी होने का दोषारोपण करना गलत. है । 
८-कुछ ताकिको का-यह तकं-है कि वस्तु कथचित्‌ यथार्थ है और 
कथचित्‌ अयथार्थ है । इस मान्यता से स्याह्ाद . स्वयं कथचित्‌ सत्य 
ओऔर-कथचित्‌ मिथ्या हो जायगा ! और:इस स्थिति मे स्याह्माद के द्वारा 
तत्त्व का.वास्तविक ज्ञान हो सकेगा, ,यह कैसे माना जा सकता है ? 
क्योकि जो प्रमाण कथचित्‌,मिथ्या है, वह सही ज्ञान कराने मे वाधक 
ही होता है । 
हम ऊपर बता चुके है-कि स्याद्वाद तत्व विश्लेषण करने की 
एक सापेक्ष दृष्टि है। अनेक घ॒र्मयुक्त तत्त्व को उसी रूप मे देखने का 
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नाम स्याह्माद है । जो वस्तु जिस रूप मे स्थित है उसे तद्रकू. यथार्थ 
स्वीकार करना, तथा तदितर रूप मे अयथार्थ मानने का नाम स्याद्वाद 
है । इस अपेक्षा से स्याद्वाद भी यदि एक दृष्टि से अयथार्थ या असत्य 
है, तो वैसा मानने मे हमे कोई आपत्ति नहीं है । हम इस वात को 
मानते है कि स्याह्मद भी कथचित्‌ सत्य है और कथ चित्‌ मिथ्या | 
अनेकान्त दृष्टि से स्याह्माद सत्य है, यथार्थ है और एकान्त की अपेक्षा 
से वह अयथार्थ है, मिथ्या हैं। जिस वस्तु का जिस दृष्टि से प्रतिपादन 
हो सकता है, उस दृष्टि से उसका विवेचन करने मे स्याद्गाद सदा तत्पर 
है । स्याह्मद को समभने के लिये स्याद्गाद की दृष्टि से देखने पर ही उस 
का यथार्थ रूप समझ मे आ सकता है । अत स्यथाह्याद अनेकान्त 
दृष्टि की अपेक्षा से यथार्थ है | क्योकि वस्तु अनेक धर्मयुक्त है, इसलिए 
उसका विवेचन अनेकान्त दृष्टि से ही हो सकता है, एकान्त दृष्टि से 
नही । इस कारण अनेकान्त की अपेक्षा वह सत्य है, यथार्थ है और उस 
से वस्तु का यथार्थ ज्ञान होने मे किसी तरह की वाघा उपस्थित नही 
होती और एकान्‍्त दृष्टि से वह अयथार्थ है । इसलिए एकान्त दृष्टि से 
तत्व का विश्लेषण करना जनो को इष्ट नही है। 
९-कुछ विचारको का कथन है कि सप्तभगी में प्रयुक्त पीछे के 
तीन भग व्यर्थ हैं । यदि एक दूसरे के सयोग से सख्या बढ़ाना हो तो 
सात ही क्यो भ्रनन्‍्त भग वना सकते हो ! 
हम ऊपर इस वात को स्पष्ट कर चुके हैं कि मौलिक भग दो 
हैं-- १ अस्ति और २ नास्ति । शेष सभी भग विवक्षाभ्ेद से बनते 
है। यहा तक कि तीसरा और चौथा भग भी पूर्ण स्वतन्त्र नही कहा 
जा सकता । यह ठीक है कि जैनाचार्यो ने सात की सख्या को स्वीकार 
किया है, और सात भंग मानने का कारण भी विस्तार से बताया है। 
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परन्तु जैन दर्शन की मौलिक मान्यता सात की नही, दो की है। और 
भगवती सूत्र मे अस्ति और नास्ति दो भग के आधार पर सात 
भग बनाए हैं और गागेय अ्रनगार के प्रश्नोत्तर के आधार पर आ- 
. चार्यों ने सेकडो भग बनाए है और आगे कहा गया कि इस तरह हम 
सख्यात, असख्यात, अनन्त भग बना सकते है। परन्तु भूल भग दो ही 
है। वौद्धो एव कुछ वैदिक दर्शनो मे भी चार भग माने हैं। वे चारो 
भग अस्ति और नास्ति इन दो पर ही आधारित है। और इस का 
कारण यह है कि वस्तु न एकान्त रूप से अस्ति रूप है और न एकाततः 
नास्ति रूप | क्योंकि वस्तु उभयात्मक है । एक अपेक्षा से वह श्रस्ति 
रूप दिखाई देती है और दूसरी अपेक्षा से देखने पर नास्ति रूप से 
प्रतीत होती है। और दोनों रूप समान है । न अस्ति नास्ति से बलवान 
है और न नास्ति अस्ति से अधिक वलिष्ठ है। दोनो समान रूप से वस्तु 
की यथार्थता को प्रकट करते है। इसलिए वस्तु के यथार्थ स्वरूप का परि- 
ज्ञान करने के लिए दोनो की सत्ता को स्वीकार करना जरूरी है। भरत 
अ्रस्ति और नास्ति दो भग मुख्य है, गेष भग उसी के आधार पर स्थित 
हैं। वस्तु को समझने को कोटिये-श्रेणिये सात है, इसलिए सात भग 
माने गए है। 

. १०-दर्शन ग्रस्थो मे स्याह्ाद पर यह भी आआाक्षैप किया गया है कि 
स्थाद्गाद को स्वीकार करने वाले केवलज्ञान के अस्तित्व को नहो मान 
सकते । क्योकि केवलज्ञान एकान्त ख्य से पूर्ण होता है ! उसकी उत्प- 
त्ति के लिए बाद मे किसी की अपेक्षा नही रहती ! 

तत्त्व की दृष्टि से स्याह्राद और केवलज्ञान मे अन्तर नही है । 
वस्तु का ज्ञान जिस रूप मे केवली करते है, उसी रूप मे स्याह्वादी भी 
करता है । पदार्थ का ज्ञाव करने की दृष्टि दोनो की भिन्न नही है। दोनो 
मे भेद सिर्फ इतना ही है कि केवलज्ञानी जिस वस्तु को प्रत्यक्ष ज्ञान से 





'प्रगनो के उत्तर श्द 


22२२ परयर>-? ७०% ९०० पेढ९००१८फर ०१०? २०-१५ पटन ९३ चर चर १ज पर पसन्‍ पर ५०त३+# ९३ चक७८१७४०९१०९८३९८७/०६७८२१७०१९५०९/०१९२१-०९९ २-४ 











जानेगा, स्याह्मादी छद्मस्थ उसे परोक्ष-श्रुत ज्ञान से देखेगा। केवल्शान 
पूर्ण है, वह साक्षात्‌ आत्मा से होता-है, उसमे किसी तरह का आवरण 
नहीं होता, परन्तु इसका पूर्ण होते का यह अर्थ नही है कि वह एकान्त- 
वादी होता है.। केवली भी वस्तु के स्वरूप को सापेक्ष.दृष्टि से ही जाने: 
गा | क्योंकि वस्तु सापेक्ष है, अनेक धर्म युक्त है और केवली उस वस्तु 
के द्रव्य एव पर्याय सभी रूपो का प्रत्यक्षत अवलोकन करते है। वे वस्तु 
मे रहे हुये सामान्य और विजेष उभय-धर्मो को देखते है, अत .केवल 
ज्ञान को.अनेकान्त से भिन्न एकान्त मानना युक्ति सगत नहीं कहा-जा 
सकता | 
दूसरे मे केवलज्ञान भी उत्पाद, व्यय और शरौव्य युक्त-है। वह भी 
परिणामी नित्य है। उसकी पर्यायों में परिवर्तन होता रहता है। जैसे 
काल अन्य पदार्थों पर वर्तता है, वैसे वह केवलज्ञान पर भी वर्तंता है। 
जैन केवलज्ञान को कूटस्थ नित्य नही, परिणामी नित्य मानते है.। काल 
की अपेक्षा से प्रत्येक वस्तु की तीन -- अतीत, वर्तमान और अ्नागत 
अवस्थाये है । केवलज्ञान वस्तु की तीनो काल की अ्रवस्थाओ को 
जानता-देखता है । परन्तु वह इन तीनो अवस्थाओ को जिस. रूप में 
आज देखता है, कल उन्ही तीनो अवस्थाओ को; भिन्न रूप से जानेगा- 
देखेगा ।.क्योंकि आज का जो वर्तमान है.वह-कल. का अतीत वन जाय- 
गा और कल का जो अनागत था वह-वर्तमान हो जाएगा ।-इस तरह 
वस्तु की पर्यायों को आज - उसने वर्तमाच रूप से जाना था,:कल उन्हें 
ही अतीत रूप से जानेगा-और जिन्हे आज भविष्य-रूप से देखता है उन्हे 
कल वर्तमान रूप से देखेया ।. इस तरह काल , भेद- से केवलज्ञान में भी 
अत्तर पे है और इस अतर के साथ-साथ अथवा वस्तु की अवस्थाओ 
के न के साथ-साथ ज्ञान की अ्रवस्था-पर्यायो मे परिवर्तन होता 
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है। अस्तु केवलज्ञान एकान्तवादी ओर कूटस्थ नित्य नही, प्रत्युत परि- 
णामी निर्त्य है। इसलिए स्यथाद्ाद और केवलज्ञान में कोई मौलिक 
अन्तर या विरोध नही है। छद्मस्थ और केवली का दोनो ही ज्ञान 
स्याद्गाद पूर्वक होते हैं और दोनो ज्ञान वस्तु का अनेकान्त दृष्टि से 
अवलोकन करते है। 
इतने लम्बे विवेचन के वाद हम इस निष्कर्ष पर पहुचे कि स्या- 
द्वाद पागलो का प्रलाप या उन्मत्तो की वीखलाहट नही । वस्तु के सही 
' रूप को जानने का यथार्थ सावन है 4 दाशनिक ग्रन्थों मे हम स्पष्ट 
रूप से देखते-है कि एकान्तवाद का आग्रह रख कर चनने वाले दार्ग- 
निको को भी प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप से स्याह्वाद का सहारा लेना ही हो- 
ता है। इस को माने विना वस्तु के पूर्ण रूप को न जाना जा सकता है 
आर न दुनिया का व्यवहार ही चल सकता है। हम यह प्रत्यक्ष मे 
देखते हैं कि हमारे सभो व्यवद्वार-सावेक्ष के आवार पर हो चलते है । 
यदि हम एकान्त को स्वीकार कर ले तो व्यवहारिक जगत में एक 
क्षण भो नही टिक सकते, हमारा सारा व्यवहार हो समाप्त हो-जाय- 
गा। इस ससार की एवं संसार मे स्थित पदार्थों तथा व्यवहार की 
'सापेक्षता को देखकर वैज्ञानिकों ने भी सापेक्षदाद को स्वीकार किया 
है । अत जैनो का सापेक्ष सिद्धात कपोल कल्पित नही, प्रत्युत्‌ वेज्ञा- 
निक आधार पर आधारित है । 
“राजनतिक संबर्थों का समाधान--स्याह्मद - 
स्थांद्राद दार्श निक समस्याओं के। सही समाधोन रहा है । जैना- 

चार्यो ने सभी देगेतो का, विचारों की समनन्‍्वये करेके दोंशनिक सपधर्षो 
को समाप्त करने का प्रयत्न भी किया है। परन्तु वर्तमान मे देंगिनिक 
युग प्राय. समाप्त हो गया है । 'दार्शनिक संघर्ष भी घीरे-धीरे समाप्त 
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होते जा रहे हैं । वर्तमान युग वैज्ञानिक युग है । और इस युग में राज- 
नीति की प्रमुखता है। इसलिए आज हमे दार्शनिक सघर्षो की जगह 
राजनैतिक सघर्ष दिखाई देते हैं। राष्ट्रीय एवं अन्तर्राष्ट्रीय दोनो 
दुष्टियो से राजनैतिक सघर्ष के अखाड़े वने हुए हैं और जिनमे राष्ट्रीय 
एवं अन्तर्राष्ट्रीय राजनेता एक दूसरे को परास्त करने के लिए जी 
जान से व्यस्त रहते हैं । कुछ दिन पूर्व केरल मे कम्यूनिस्ट पार्टी की 
सरकार को अपदस्थ करने के लिएं लेडी गई लडाई,जिसमे विरोधी 
पार्टी के नेता सफल रहे तथा श्रन्य प्रातो मे सरकारी पार्टी एवं गर 
सरकारी पाट्यो मे विधान सभा एवं उसके वाहर चलने वाला संघर्ष 
” इस बात का ज्वलन्त उदाहरण है कि पार्टी के नेता राष्ट्र हिते की 
अपेक्षा पार्टी के स्वार्थ को सर्वोपरि महत्त्व देते है। यही कारण है कि 
सरकारी पार्टी के सदस्यों पर यह पावन्दी लगा दी जाती है कि वे 
सरकार से विरोधी विचार रखते हुए भो उसके विरोध मे मत नही दे 
सकते । चाहे सत्य हो या असत्य पार्टी का समर्थन करना एवं उस के 
बहुमत की प्रतिप्ठा को वनाए रखना प्रत्येक सदस्य का कत्तंव्य है और , 
विरोधी पार्टी का लक्ष्य यह रहता है कि हर बात में सरकार का 
विरोघ करना, भले ही वह संत्य भी क्यो न हो । यही कारण है कि 
इन पार्टियों के एकागी दृष्टि कोण एवं स्वार्थो की चक्‍की मे जनता 
कुचली जाती है। 
यही स्थिति अन्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र मे है। विश्व में अभी रूस और 
अमेरिका दो विशेष शक्तिशाली गुट माने जाते हैं । एक साम्यवादी 
विचारों का समर्थक और परिपोपषक है, मो दूसरा पूजीवादी एवं सा- 
अआ्राज्यवादी विचारधारा का। दोनो विश्व को अपनो दृष्टि से चलाना 
चाहते हैं। उन्हे अपने दृष्टिकोण के सिवाय श्रन्य॒ का दृष्टिकोण नज़र 
ही नही आता । कुछ दिन पूर्व रूस के प्रधान मन्त्री खरूशचेव ने अमे- 
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रीका की यात्रा की। उन्होने ए. )२. 0 (सयुक्त राष्ट्र सघ) में भा- 
घपण दिया था । अपने उक्त भाषण में निश्शस्त्रीकरण के संवध मे रूस 
की तरफ से एक प्रस्ताव रखने की घोषणा करते हुए ख्‌रुब्चेव ने कहा 
“सभी देश चार वर्ष के अन्दर - अन्दर पूर्ण निरशस्त्रीकरण करले । 
सभी स्थल, जल और नभ सेंनांए समाप्त कर दी जाए, विदेशी सैन्य 
प्रधान कार्यालय और युद्ध मन्त्रोलय खत्म कर दिये जाए, सैनिक शिक्षा 
के संस्थान वन्द कर दिये जाएं, विदेशो सैनिक अड्डे समाप्त कर दिये 
जाए अणुृवस्व॒ नष्ट कर दिए जाए और उनका उत्पादन आगे से निपिद्ध 
'कर विया जाए * । विश्व ब्ान्ति के लिए प्रस्तुत किए गए 
खूरुइचेव के विचारों से हम पूर्णत. सहमत है। गॉघी श्ौर विनोवा की 
अहिसामय भाषा मे ख्रुब्चेव ने 'भो वोलना शुरु किया है, इस के 
लिए हम उन्हें वधाई देते हैं । परन्तु अपने इन विचारो को मनाने के 
लिए उन्होने जो अपने भाषणों मे घमकिये दी है, उस से हम सहमत 
नही है। विश्व के सामने अपने विचार रखने का हमे पूरा अधिकार 
है, परन्तु उन्हे मनाने के लिए किसो पर दवाव डालना ज्ञया उस के 
लिए आग्रह करना उपयुक्त नही कहा जा सकता । अमेरीका में दिए 
गए अपने एक भाषण मे ख्रुग्चेव ने घमकी भरे शब्दो मे कहा-- “यदि 

- आप लोग निब्णस्त्रीकरण के लिए तैयार नही और आप शस्त्रो की 
घुडदौड जारी रखना चाहते है,तो ठीक है। हम इस चुनौती को स्वीकार 

- करते हैं। हम में भी ताकत है और हंम आधुनिक से आधुनिक हथि- 
यार तैयार कर सकते है[ । इस तरह के वाक्यो मे यह संदेह बना 
रहता है कि सेना आदि को समाप्त करने की वात केवल प्रचार मात्र 


- + वह वयाय65 0॥ ॥्ता4 (त्गाए) 49-9-59, 738०, ७०0! 4 
३ हिन्दुस्तान (दैनिक) सितम्बर २९, १९५९। 
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तो नही है ! 
हम यह देख चुके हैं कि संघर्ष का मूल कारण एकांगी दृष्टि है । 
खरुइचेव के पक्ष के समर्थक राष्ट उन के प्रस्ताव को महत्त्व देते है, तो 
अमेरिकन गुट के राष्ट्‌ उसके विरोध की तैयारी में लगे है। प्रत्येक 
सजनेता अपने विचारों को सही श्रौर दूसरे के विचारो को गलत सिद्ध 
करने का प्रयत्न करता है। अस्तु सघर्ष का अ्रन्त केवल उच्च आदमों 
का प्रदर्गन करने मात्र से नही होगा, उसके लिये आवश्यकता इस वात 
की है कि अपने विचारों को रखने के साय हम अपने विरोधी विचारों 
का भी आदर करे। उनकी सर्वया उपेक्षा न करके उनके विचारों को 
उनकी दृष्टि से परखने का प्रयत्त करे । आज आवश्यकता इस वात 
की है कि सापेक्षवाद को दार्शनिक एव वंज्ञानिक क्षेत्र मे ही सीमित न 
रखकर उस का राजनंतिक, सामाजिक एवं परिवारिक जीवन में भी 
विस्तार करे। जब सभी क्षेत्रों में स्थाह्माद या सापेक्षवाद का प्रयोग 
करने लगेगें तो सारी समस्याएं सुलभते देर नहीं लगेगी, वर्तमान में 
- राष्ट्रीय-अन्तर्राष्ट्रीय एव सांप्रदायिक क्षेत्रों में वढ़ रहा तनाव स्वय ही 
निर्मूल हो जायगा | 
विचारकों की दृष्टि में -- स्पाह्माद 
इस तरह हमने देखा स्याह्याद सभी दृष्टियों से सत्य या वास्त- 
विकता को जानने का सावन है। अब हम स्याद्वाद के सवध में कुछ 
विचारको के विचार प्रस्तुत करेंगे-- 
-ओऔ०. हमन जेकोबी 
“जैन धमम के सिद्धांत प्राचीन भारतीय तत्त्वज्ञाव और घामिक 
पद्धति के अ्भ्यासियों के लिए बहुत महत्त्वपूर्ण है। इस स्याद्वाद सिद्धांत 
से सर्वंसत्य विचारो का द्वार खुल जाता है 


८7% 84:05/38 कलम प एल 23 


४३ अथम अध्याय 


#3२न्‍२ १०. 


इण्डिया आफिस लण्डन के प्रधान पुस्तकालय के अध्यक्ष 
डॉ. थामस 
स्याय शास्त्र मे जैन न्याय का बहुत ऊँचा स्थान है। स्याह्ाद का 


विषय वडा गंभीर है। वह वस्तुओ की भिन्न - भिन्न परिस्थितियों पर 
ग्रच्छा प्रकाश डालता है । 


आचाय॑ आनंद शंकर बापू भाई भ्र्‌ व 

स्याह्मद मनुष्य को विशाल और उदार दृष्टि से पदार्थ को देखने 
के लिए प्रेरित करता है और विश्व के पदार्थों का किस प्रकार से अव- 
लोकन किया जाए यह सिखाता है। * 

स्याह्गाद का सिद्धात वौद्धिक अहिसा है। बुद्धि या विचारो से 
भी किसी का न अनिष्ट चिन्तन करना और न किसी को बुरा कहना 
ही स्याह्याद का सुखद परिणाम है । 


उपराष्ट्रपति डॉ. राधाक्ृष्ण न्‌ 
वास्तविकता का सच्चा और सचोट प्रतिपादन तो मात्र आपेक्षिक 
और तुलनात्मक ही हो सकता है। वस्तु अनेकधर्मी होने के कारण कोई 
भी वात निश्चय रूप मे नही कही जा सकती । वस्तु के विविध घर्मो 
को अभिव्यक्त करने के लिए विधि-निषेध॑ सवधी गब्द का प्रयोग सात 
प्रकार से होता है--जिसे जैन परिभाषा में सप्त भगी कहते है। यही 
प्याद्गाद सिद्धात है । 
तत्मा गांधी 
जिस प्रकार स्याह्गाद को मैं जानता हू,-उसी प्रकार मै उसे मान- 
ता हू। मुझे अनेकान्त बड़ा प्रिय है। 


रीडीऑटीबगीउटपटज.. 3 


० वी उतर 5 ४ 


श्री काकी कालेलकर 
अनेकान्तवाद अ्रथवा स्याद्राद अहिसा घ॒र्म का एक उज्ज्वल 
रूप है । इस को तात्त्विक, दार्शनिक और ताकिक चर्चा बहुत हो 
चुकी है। इसमे अव किसी को दिलचस्पी नही रही है। परन्तु सास्कु- 
तिक क्षेत्र मे, अन्तर्राप्ट्रीय राज्य मे, गोरे, काले, पीले या गेहू वर्णी 
भिन्न-भिन्न वर्णो के सवंध के वारे मे अगर हम समन्वयवाद को चलाये- 
गे और स्याद्वाद ,को_नया रूप दे गे, तो जैन संस्कृति फिर से सजीवन 
और- तेजस्वी बनेगी । अगर इस छेत्र मे जेन समाज ने कुछ पुरुपार्थ 
करके दिखलाया तो विना कहे दुनिया भर के-मनीपी जैन शास्त्रों का 
अध्ययन करेंगे और इस नव प्रेरणा का उद्गम कहा है उसे ढढेगे ! 


महामहोपाध्याय प्‌'० राम मिश्र शास्त्री 
स्थाद्दाद जेन घर्म का अभेद्य किल्‍ला है। जिस के शअ्रन्दर प्रतिवा- 
दियो के मायावी गोले प्रवेश नही करते । 


सत्र. प'. महावीर प्रसांद द्विवेदी ः 
प्राचीन ढरे के हिन्दू धर्मावलम्बी बड़ें-वडे शास्त्री तक अब भी 
नही जानते कि ज॑नियो का स्याह्यद किस चिडिया का नाम है? धन्य- 
बाद है जर्मनी, फ्रास और इग्लेड के कुछ विद्यानुरागी विशेपज्ञो को - 
जिन की क॒पा से इस (जैन) धर्म के अनुयायिश्रो के कीति कलाप की - 
खोज की और भारतवपषं के इतर जनो का ध्यान आकृप्ट किया । यदि 
ये विदेशी विद्वान्‌ जैनो के धर्म ग्रथो की आलोचना न करते, उन के 
प्राचीन लेखको (ग्रन्थों) की महत्ता प्रकट नहीं करते, तो हम लोग 
शायद आज भी पूर्ववंत्‌ अज्ञान के अन्धकारं मे ही रहते। 
६8589 इक ० 
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नयवाद 

प्रश्ष- हम देखते हैं कि जेनों ने भी कई जगह एकांत- 
वाद का सहारा लिया हे। जेनों का मान्य नयवाद एकॉत- 
बाद का ही एक रूप हे । क्यींकि हरेक नय एकांत दृष्टि से 
सोचता है । अतः फिर यह केसे कह। जा सकता है कि जेन 
एकातवादी नही; अनेकांतवादी है ? ९ 

नयवाद को एकान्तवाद समझना उसके यथार्थ ज्ञान का नहीं 
होना है ऐसा कहना चाहिए । नयवाद एकान्तवाद नही है। वह एका- 
न्त दृष्टि से नही प्रत्युत, एक श्रपेक्षा से या एक दृष्टि से सोचता है 
ओर उस के एक दृष्टि से सोचने मे दूसरी दृष्टि का अस्तित्व भी उस 
के सामने वना रहता है । अत हम यो कह सकते हैं कि वह अपनी 
दृष्टि से विचार करता है, परन्तु दूसरी दृष्टि की सर्वथा उपेक्षा नही 
करता या दूसरी दृष्टि को सर्वेथा मिथ्या नही कहता । भ्रत नयवाद 


एकान्त नही शअनेकान्त मूलक है । स्यादह्वाद--अनेकान्तवाद और नय- 
बाद मे कोई विरोध नही है । 


नय ओर प्रमाण 
वस्तु का परिज्ञान दो तरह से होता है--- सकलादेश और 
विकलादेश से । जिस ज्ञान से वस्तु के पूरे रूप का परिवोध होता है 
उसे सकलादेश कहते हैं, आगमिक एवं दाशनिक भाषा मे उसे स्याह्ाद 
या प्रमोण कहते है। वस्तु मे स्थित अनेक धर्मो मे से जो एक धर्म की 
विवक्षा करता है, उसे विकलादेश कहते है और आागमिक भाषा 
में नय कहंते है। स्याह्ाद या प्रमाण वस्तु के सम्पूर्ण रूप को देखता है. 





प्रव्नों के उत्तर है 
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झौर नयवाद वस्तु के एक अश का भ्रवलोकन करता है । नयवाद वस्तु 
के किसी एक श्रश को लेकर उसका प्रतिपादन करता है । उसके दूसरे 
अ्रण से उसका कोई मतलव नही रहता। वह दूसरे पहलू का न विधान 
करता है और न निषेध ही । यदि वह वस्तु के दूसरे अगो का-- जो 
उसकी परिधि से बाहर है, वर्णन करने लगे तो फिर वह नय नही रह 
कर प्रमाण या स्याद्वाद वन जायगा । और यदि वह वस्तु के दूसरे अच् 
का निषेघ करने लगे तो वह नयाभास हो जायगा, क्योंकि. वस्तु मे 
दूसरे भ्रद्म (धर्म) का अस्तित्व है, फिर भी उस अरितित्व का निषेध 
करता मिथ्या वकवास करना है । इस मिथ्या दूषण से वह नय भी 
सम्यक्‌ नय न रहकर मिध्या नय या असम्यक्‌ नय वन जायगा । अस्तु 
नयवाद वस्तु के एक धर्म का ही विवेचन करता है, वह वस्तु के दूसरे 
धर्मों का न प्रतिपादन करता है और न निपेष करता हैं। इस का अर्थ 
यह नही है कि नयवाद वस्तु के एक घर्म को ही जानता है, अन्य को 
नहीं जानता | वह भी वस्तु को अनेक घर्म युक्त जानता-मानता है। 
वस्तु को अनेक धर्म युक्त जानकर ही वह उस के एक अश-वर्म “की 
विवक्षा करता हैं। क्योकि उसके विवेचन की मर्यादा एक अश तक ही 
सीमित है, फिर भी वह दूसरे अग्ो-धर्मो का तिरस्कार नही करती हैं 
इसलिए नयवाद भी सम्यक्‌ है और वस्तु को जानने का--चाहे अश 
रूप से ही, यथार्थज्ञान है । 
य ओर पर्याय अथवा सामान्य, ओर विशेष 

वस्तु अनेक धर्म युक्त है। अत. उसका विवेचन अनेक दृष्टियो से 
किया जा सकता है। वे अनेक दृष्टिएँ दो भागो मे विभक्त की जा 
सकती है--सामान्य दृष्टि और विशेप दृष्टि -या द्वव्याथिक और पर्या- 
याथिक । .इन दो दृष्टियों मे सारी दृष्टियो का समावेश हो जाता है ।- 


७ प्रथम अध्याय 





क्योकि वस्तु द्रव्य और पर्याय युक्त है। श्रत सामान्य-- अभेद मूलक 
जितनी दृष्टिया हैंउन सवका द्रव्य मे श्र भेदयूलक जितनी दृष्टियाँ 
हैं उत्तका पर्याय मे समावेश हो जाता है। दो दृष्टियाँ मे सभी दृष्टियाँ 
समाविष्ट हो जाती है । इसलिए नय के भी मुख्य दो भेद माने है-- 
-द्रव्याथिक नय और पर्यायाथिक नय। शेष सभी इनके , ही भेद-उप- 
- भेद है। भगवान्‌ महावीर ने तत्त्वों का विश्लेषण करते समय इन दोनो 
नयो का आवार लिया है । भगवती सूत्र मे वस्तु की नित्यता-अनित्य- 
-ता का जो विवेचन मिलता है,वह द्रव्याथिक और पर्यायाथिक दृष्टि 
से ही किया गया है। द्रव्य की अपेक्षा से जीव नित्य-शाश्वत है और 
- पर्याय की अपेक्षा से अनित्य-अ्श्ाश्वत है । इसी तरह स्थानाग सूत्र के 
“प्रथम स्थान मे जो एगे आया' का तथा भगवत्ती श्रादि अन्य आगमों 
मे.अनन्त जीवो का जो उललेख- किया गया है, वह भी द्रव्याथिक और 
- पर्यायाथिक दृष्टि से ही किया गया-है-। सामान्य दृष्टि से आत्मा एक 
है, तो विशेष दृष्टि से,श्रात्माएँ अनन्त है। द्रव्याथिक नय आत्म द्रव्य 
की-अपेक्षा से सवको अभेदात्मक मानता है श्रौर पर्यायाथिक नय वि- 
भिन्न पर्यायो एवं सब आत्माओं के स्वतत्र अ्रस्तित्व की अपेक्षा से सब 
के भेद का ज्ञान करता है। इन दोनो घृष्टियो को सामने रख कर ही 
भगवान्‌ महावीर ने कहा कि- आत्मा एक भी है और अनेक भी । 
दोनो दृष्टियाँ ्पती-अपनी दृष्टि से वस्तु में रहे हुए अनेक घर्मों मे 
से एक धर्म को स्वीकार करती है, परन्तु दूसरे का विरोध नही करती 
इसलिए इन मे-आपस में सघर्ष नही होता झौर इसी कारण इन को । 
सम्यक्‌ नय कहा गया है। 


करन न नर 


प्रदनों के उत्तर है 


व्य ओर प्रदेश ! 
द्रव्याथिक और पर्यायाथिक दृष्टि की तरह द्रव्याथिक और प्रदे- 
गार्थिक दृष्टि से भी वस्तु का विवेचन किया जा सकता है। यह हम 
- बता चुके है कि द्वव्याथिक दृष्टिएकता की सूचक है और प्रदेशाथिक 
दृष्टिश्ननेकता को व्यक्त करती है। पर्यायाथिक दृष्टि भी अनेकता का 
सूचन करती है। फिर भी पर्यायाथिक औ र प्रदेशा्थिक दृष्टि एक नही 
है। पर्याय और प्रदेश मे अन्तर यह है कि पर्याय-द्रव्य की देश और 
कालकृत अनेक अवस्थाएँ है और प्रदेश द्रव्य के ग्रवयव है । परमाणु 
जितने स्थान को घेरता है वह एक प्रदेश | जेनदर्शत की मान्यतानुसार 
कुछ द्रव्यो के प्रदेश नियत हैं और कुछ द्रव्यो के अनियत । जीव-आ- 
त्माके प्रदेश सर्व देश और सर्व काल मे नियत है । उन की संख्या मे न 
अ्रभिवद्धि होती है और न ह्वास द्री। यह वात अलग है कि वे जिस शरीर 
में स्थित रहते है, उसके अनुरूप छोटे-वडे हो सकते है, परन्तु आत्म 
प्रंदेशो की सख्या मे कोई परिवर्तन नहीं होता। वे सकोच - विस्तार 
“वाले है, जैसा छोटा या वडा शरीर मिलता है उसी के अनुरूप श्रात्म 
प्रदेशों का सकोच या विस्तार कर लेते है । जैसे दीपक छोटे कमरे मे 
अपने जितने प्रदेशो को फंलाता है, उतने ही प्रदेशों को बड़े कमरे में 
फँला देता है। कमरे के छोटे और बड़े होने मात्र से दीपक के प्रदेशों 'में 
कोई अन्तर नही पड़ता, उसी तरह शरीर के छोटे - बडे होने से आत्म 
प्रदेशों की सख्या में कोई अन्तर नही आता । आत्म प्रदेशों की तरह 
धर्मास्तिकाय, अ्रवर्मास्तिकाय और लोकाकाश के प्रदेश भी नियत है । 
पुद्गल[स्तिकाय के प्रदेश अनियत इहे, स्कन्च के अतुसार उसके प्रदे- 
शो में अच्तर होता रहता है। पर्याय हमेशा अनियत रहती है। क्यो 
कि उससे सदा परिवर्तन होता रहता है। 


श्रमण भगवान महावीर ने जिस तरह पर्याय दृष्टि से वस्तु का 
विवेचन किया है, उस तरह प्रदेश दृष्टि से भो निरूपण किया है । 
उन्होंने अपना उदाहरण देते हुए कहा है कि मै द्वव्य की दुष्दि से एक 
हूं, ज्ञात और दर्शन रूप पर्यायों की दृष्टि से दो हु और प्रदेशों की 
दृष्टि से अक्षय, अव्यय और नित्य हू। क्योंकि आ्ात्म प्रदेशों की सख्या 
में कभी भी न्‍्यूनाधिकता नही होती। वस्तु की अनेकता को सिद्ध करने 
के लिए भी प्रदेश दृष्टि का उपयोग किया गया है। द्रव्य दृष्टि से आत्मा 
एक है, परन्तु प्रदेश दुष्टि से आत्मा अनेक है, क्योकि आत्म प्रदेश 
असख्यात हैे। इसी तरह धर्मास्तिकाय द्रव्य दृष्टि से एक है और प्रदेश 
दृष्टि से अ्रनेक है, क्योकि वह असख्यात प्रदेशों है। श्रन्य द्वव्यो के 
सवध में भी ऐसा ही समकना चाहिए । इस तरह द्रव्य और प्रदेश 
दृष्टि से भी वस्तु के स्वरूप का परिवोध होता है। 
श व्यवहार ओर निश्चय 
वस्तु जिस रूप में परिलक्षित हो रहो है, तद्रूप ही है या उससे 
भिन्न रूप मे है ? यह प्रदन प्राचोत काल से दाशंनिकों के सघर्ष का 
कारण वना रहा है। कुछ दार्शनिक वस्तु के दो रूप मानते हैं-- प्राति- 
भासिक और पारमाथिक । चार्वाक आदि भूतवादी विचारक परमार्थ 
और प्रतिभास रूप मे कोई भेद नहीं करते । उनके विचार से इन्द्रिय से 
दिखाई देने वाला तत्त्व ही पारमाथिक-सत्य है । भगवान महावोर ने 
उभय रूपो को स्वीकार किया है। इन्द्रिय की सहायता से दिखाई देने 
वाला वस्तू का स्थल स्वरूप है, इसके अतिरिक्त वस्तु का सूक्ष्म स्वरूप 
भी होता है, वह आंखो से दिखाई नही देता । श्रुत या आत्म प्रत्यक्ष से 
देखा जाता है। वस्तु का स्थल रूप व्यवहार दृष्टि से सत्य है ओर 
सूक्ष्म रूप निश्चय दृष्टि से सत्य है। व्यवहार दष्टि इन्द्रिय आ्राश्रित 
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होने से स्थल है और निश्चय दण्टि इन्द्रियातीत होने 'से सूक्ष्म है। 
परन्त दोनो दष्टिएं सम्यक है । 

भगवती सूत्र में गौतम भगवान महावीर से पूछते हैं कि पतले 
गुड (फाणित) में कितने वर्ण, गध, रस और स्परश होते हैं ? भगवान 
महावोर ने इस का उत्तर निरचय और व्यवहार दृष्टि से दिया है । 
उन्होंने कहा-व्यवहार दृष्टि से गुड मधुर है, मीठा है और निश्चय दृष्टि 
से उत्तमें ५ वर्ग २गव, ५ रप्त ओर ८ स्तश पाए जाते हैं *। इसी 
तरह गष, रस से युक्त ग्रत्य पदार्थों के संंवव मे भी दोनो दृष्टियों से 
उत्तर दिया है । इस तरह निश्चय के साथ उन्होने व्यवहार को भी 
सत्य माना है। उन्होंने निश्वय-परमार्थ के आगे व्यवहार को भूठलाया 
नहीं । यहो नयवाद एव स्याद्वाद दृष्टि का महत्त्व है । 

-,- नये के भंद 

स्थानाग सूत्र के सातवे स्थान मे और अनुयोग द्वार सूत्र मे 
सात नयो का उल्लेख मिलता है । अनुयोग द्वार सूत्र मे झब्द, सम- 
भिरूढ ओर एवंभूत नय को शब्द नय माना है । शेष चार के लिए कोई 
नाम निर्देश नही किया। पीछे के आचायों ने सात नयो को स्पण्टत 
दो भागो में वाद दिया-- १-अर्थ चय और २-शब्द नय | श्रन्तिम तीन 
नयों को आगम मे शब्द नंय कहा गया है, अत. पहलो चार नयो को 
अर्थ नय मान लिया गया। १ नैगम,२ संग्रह, ३ व्यवहार और ४ ऋज 
सूत्र नय अर्य को विषय करते हैं, अत: वे श्रर्थ नय हैं ओर शब्द को 
अपना विषय बनाने वाले जन्द, समभिरूढ़ और एवंभूत शब्द नय हैं। 
आचार्य सिद्धेसेन के मतानुसार वचन के जितने प्रकार हो सकते 
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है, नय के भी उतने ही भेद होते हैं और जितने नय के भेद है उतने ही 
मत है $। इस दृष्टि से नय के अ्रनन्त भेंद हो सकते हैं। परन्तु अनन्त 
मेदो का वर्णन करना हमारी शक्ति के वाहर है। यो द्रव्य और पर्याय 
इन दो रूपो में सारे भेद समाविष्ट हो जाते है । परन्तु द्रव्य और 
पर्याय को अधिक स्पष्ट करने के लिए उनके अवान्तर भेद किए गए हैं । 
इस सबंध में हमे तीन विचारधाराए दिखाई देती है। आगम और 
दिगम्बर परम्परा सीधे तौर पर नयो के सात भेद मानती है- १ नेंगम 
२ सग्रह, ३ व्यवहार, ४ ऋजुसूत्र, ५ शब्द, ६ समभिरूढ और ७ एव 
भूत 7। आचार्य सिद्धसेन दिवाकर ६ नय मानते है, वे नैगम नय को 
स्वतत्न नही स्वीकार करते हैं $9। तत्त्वाथ सूत्र मे नय के ५-भेद किए 
है--१ नैगम, २ सग्रह, ३ व्यवहार, ४ ऋजुसूत्र और ५ शब्द*। इस मे 
पहली नेगम नय के दो भेद किए है-- देश परिपेक्षी और सर्व परिपेक्षी 
और शब्द नय कें सात्रत, समभिरूढ श्रौर एवभूत तीन भेद माने है । 
परन्तु इन सब में सात भेंद वाली आगम परम्परा अधिक प्रसिद्ध है। 


भसेंगस नय 
सेगम नथ वस्तु को सामान्य और विशेष उमयात्मक दृष्टि से स्वी- 
कार करता है। क्योकि सामान्य और विशेष एक दूसरे से संवद्ध है । 


(कली की बटीआलीजज ९ अली जजाब५>५न जन कट“ 
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$ जावइया वयणवहा, तावइया चेव होति नयवाया। , 
जावइ्या णयवाया, तावइया चेव परसमया ॥। 
_ ०. यह पल -+सन्मति तक, प्रकरण ३, ४७ 
£ स्थानाग सूच ७, ५५२, तत्त्वाथ राजवतिक १, ३३ 
$ सन्‍्मति तक में नय प्रकरण १ 
# तत्त्वार्थ १, ३४-३५ 
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धर पृ 


प्रदनो के उत्तर ५२ 





एक के श्रभाव मे दूसरे का अस्तित्व घट हीं नही सकता । इसलिए नैयम 
नय उभयात्मक स्वरूप की विवक्षा करता है| । कभी वह सामान्य को 
मुल्य मानकर विवक्षा करता है, तो कभी विजेप को मुख्य मानकर । 
जिस समय सामान्य को मुख्य मानक र विवक्षा करता है, उस समय 
विभेष गोण हो जाता है और जब विभेष को मुख्य आधार मानता 
तब सामान्य गौण हो जाता है । उस के विवेचन में एक मख्य और 
दूसरा गोण रहता है, परन्तु वह ग्रहण उभयात्मक स्वरूप का करता 
है। यह वात अलग है कि कभी सामान्य की प्रधानता होती है और 
विशेष की अप्रवानता, तो कभी विद्येय का प्रधान स्थान होता है और 
सामान्य का अप्रधान । परन्तु, नेगसनय उभय स्वरूप का ग्रहण करता 
हैं, एक का नही । 

इस से यह प्रव्न उठता हैं कि जव वस्तु को उभयात्मक-रूप से 
जानता है, तव फिर वह विकलादेश--नय कैसे रहा? वस्तु के उभया- 
त्मक स्वरूप को स्वीकार करने वाला ज्ञान सकलादेग होता है। अ्रत 
इस दृष्टि से नेगम को नय नही, सकलादेश-प्रमाण मानना चाहिए ! 

- नेगम सकलादेश--प्रमाण नही विकलादेश-नय ही है | क्योकि 
सकलादेश मे वस्तु के सब धर्मों का समान रूप से ग्रहण होता है। उस 
मे प्रमुखता और गौणता का भाव नही होता और नैगम वस्तु के उभय 
धर्मो को प्रमुख और गौण रूप से ही स्वीकार करता है | अ्रत वह 
सकलादेश नही, विकलादेश--नय ही है, ऐसा मानना चाहिए । 

कुछ आचार्य नैगम को सकल्पमात्र ग्राही भी मानते है*। किसी 
| नेंगमो भन्‍्यतें वस्तु, तदेतदुभयात्मकमु, 
निर्विशेषं न सामान्य, विशेषो5षपि न त्तद बिना | --नय कर्णिका 
# अर्थ संकल्पमात्र ग्राही नैगम:॥. --तत्त्वार्थ राजवातिंक १, ३,२ 
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व्यक्ति के द्वारा किए जाने वाले कार्य का सकल्प मात्र न॑ंगम नय है। 
जैसे कोई व्यक्ति वाजार मे कागज खरीदने जाता है, मार्ग मे उससे 
कोई पूछे कहा जा रहे हो, तो वह कहता है कि जरा लेख लिखना है। 
जबकि अ्रभी तो वह कागज लाने जा रहा है, लेख लिखने मे तो अभी 
बहुत समय पडा है, उस वीच मे और कोई बाधा भी उपस्थित हो 
सकती है। फिर भी उस का वचन सत्य कहा जाता है । क्योकि लेख 
लिखने का सकल्प करके ही वह कागज खरीदने चला है । इस तरह 
सकलप मात्र को भी नैगम नय कहते है । 
संग्रह नय 
सग्रह नय सामान्य ग्राही होता है $। वह वस्तु के अभेद स्वरूप 
को ग्रहण करता है। यह हम देख चुके है कि वस्तु भेदाभेद-सामावन्य- 
विशेष उभय रूप है । परन्तु, सग्रह नय सामान्य को ही अपना विषय 
बनाता है | यह नय पर और अपर के भेद से दो प्रकार का है । पर में 
वह अ्रस्तित्व रूप से सभी पदार्थो का सग्रह कर लेता है। क्योकि जीव 
अजीव आदि जितने भी पदार्थ है, सबका अ्रस्तित्व-सत्ता है। अ्रत सत्ता 
रूप से वह सभी पदार्थों को एक मानता है $ । क्योकि सत्ता सब मे 
समान रूप से है । जैसे नीलादि आकार वाले सभी ज्ञान ज्ञानसामान्य 
के भेद है, उसी तरह जीवाजीवादि सभी पदार्थ सत्‌ होने से सत्ता सा- 
मान्य की दृष्टि से एक है। 
यह हम देख चुके हैं कि द्रव्य मे रहने वाली सत्ता पर सामान्य 
है। परन्तु द्रव्य मे स्थित जो द्रव्यत्व सामान्य है, वह श्रपर सामान्य है। 
इसी तरह ग्रुण मे जो सत्ता है वह पर सामान्य है और जो गुणत्व 


हलवा घटित कटा था. 





8 सामान्य मात्र ग्राही परामर्श सग्रह ।॥ --प्रमाण नय तत्त्वालोक ७, १३ 
$ सर्वभेक सहिशेषात्‌ 


प्रश्ता के उत्तर _ डी 
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सामान्य है वह अपर सामान्‍य है। द्रव्य के और भी कई भेद-प्रभेद होते 
है। जैसे जीव द्रव्य सत्ता की दृष्टि से पर सामान्य है, तो जीवत्व की 
दृष्टि से अ्रपर सामान्य है । सत्ता की दृष्टि से सभी द्रव्यों के साथ उस 
का भी सम्रह हो जाता है। परन्तु जीवत्व की अपेक्षा से वह अन्य सभी 
द्रव्यो से भिन्न है, फिर भी अ्रपर सामान्य की दृष्टि से वह एक भी है । 
क्योकि सभी जीव जीवत्व की दृष्टि से समान हैं। इसी सग्रह नय को 
ध्यान मे रख कर कहा गया कि आत्मा एक है |। इस तरह द्रव्यत्व, 
गुणत्व श्रादि अपेक्षाओं से जितने अपर सामान्य है तथा सत्ता की दृष्टि 
से जो पर सामान्य हे अथवा यो कहिए जितने भी प्रकार के सामान्य 
या अभेद हो सकते हैं, उन सबका ग्रहण करने वाला सग्रह नय है। 
व्यवहार नय हि 
 सग्रह नय ने जिस शअ्रर्थे को ग्रहण किया है/ उस का विधि पूर्वक 
अवहरण--प्रथककरण करना व्यवहार नय 'है $ । सम्नह नंय अभेद को 
ग्रहण करना है और व्यवहार नय भेद को स्वीकार करंता है। सग्रहनय 
हारा स्वीकृत सामान्य किस रूप में है, इस तथ्य का विश्लेषण करने 
के लिए व्यवहार नय विज्वेष को स्वीकार करेंता है। ये दोनों नय द्रव्य 
को ही' ग्रहण करते है। परन्तु, सग्रह नय द्रव्य को अभेद रूप से स्वीकार 
करता है और व्यवहार नय भेद रूप से । सग्रह नये सत्ता की 
अपेक्षा से सभी पदार्थों को पर सामान्य रूप से ग्रहण करता है । व्यव- 
हार नय उसी का पृथक्करण करते हुए कहता है कि सत्‌ क्या है ? वह 





| एगे आया ।-स्थाताग सूत्र,, १.१ 
$ अतो विधिपूर्वकमवहरण व्यवहार-] 
-तत्त्वार्थ राजवातिक, १, ३३ ६॥ 
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द्रव्य है या गुण? द्रव्य है तो जीव द्रव्य है या अजीव द्रव्य ? जीव द्रव्य 
में भी नरक है, देव है; मनुष्य है, तिर्य्॑व है या मुक्त-सिद्ध जीव है ! 

नरक मे प्रथम नरक का नारक है या दूसरो,तीसरी यावत्‌ सातवी नरक 
का ? “इस तरह वह अमेद पूर्वक स्वीकृत पदार्थों को भेंद पूर्वक विवक्षा 

क्रेता है। क्योकि लोक व्यवहार मेंद पूर्वक ही चल सकेता है, अभेद 

पूर्वक नहीं । और इस नय का मुरुय उद्देश्य व्यवहार सिद्धि है $ | इसे 

लिए यह भेद को अपना विषय बनाता है । उक्त तोनों नये द्रव्य को 

अपना विषय बनाते हैं, अत. द्रव्याथिक नय है ओर आगे कहे जाने 

वाले चारों नय पर्याय को अपना विपय वनाते इसलिए पर्यायाथिक 

नय हैं। 


- ऋणजू सत्र नय 

भेंद--पर्याय .की दृष्टि से जो पदार्थ का विश्लेषण करता है, वह 
ऋजुसूत्र नय है* । यह नय भूत. और भविष्य का ग्रहण न करके सात्रे 
वर्तमान का ग्रहण करता है. क्योंकि पर्याय वर्तमान में हो श्रवस्थित 
रहती है। भूत और भविष्य मे द्रव्य स्थित रहता है, परल्तु पर्याय 
स्थित नहीं रहती। मनुष्य कई वार वर्तमान को ही स्वीकार क रता है, 
भूत और भविष्य को देखता तक नहों ।' इसका यह अर्थ नहो है कि भूत 
ओर भविष्य सर्वथा अयत्य है। वह, भूत और भविज्य को सत्ता 
तो मानता है, परलु जब वहू वर्तमान का हो 


# कीघजीीजिर न. अअीडलओ>नीडजबजीपसीिडीजीपधी की ली जी जी 





बडी का बा 


$« ', व्यवहारानूकल्योत्‌ प्रमाणानों प्रमाणता, 
: सान्यंथा वादयमानाना ज्ञानाना तत्यसंगतः ।। 
के जेंदं ग्रावान्यतोईन्विच्छचन ऋजसत्रनयों मत* | 
पर लघीपस्त्रय ३, ६ ७०-७९ 


प्रइनो के उत्तर पद 


अपना प्रवृत्ति क्षेत्र बनाता है, तव ऐसा समभना चाहिए कि उसका 
प्रयोजन वर्तमान से होता है । क्योकि वस्तु की पर्याय प्रति क्षण बदलती 
रहती है। अत. जिस क्षण मनुष्य कार्य मे प्रवृत्त है, उस क्षण की पर्यायों 
मे और अगले क्षण की पर्यायो मे अतर हो जाता है । वर्तमान की 
अवस्था वर्तमान तक ही सीमित है। इसीलिए वर्तमान की स्थिति 
एक समय की कही गई है और पर्याय भी अपने स्वरूप मे एक समय 
तक स्थित रहतो है, दूसरे समय मे उसमे परिवर्तेन हो जाता है। अस्तु 
काल की श्रपैक्षा से अ्रवस्थाएँ भिन्न है, यदि उन पर्यायों में भिन्नता 
नही हो, तो सभी काल की अवस्थाएं एक हो जायगी। इसी तरह 
वस्तु की भिन्नता से भी अवस्था मे भेद होता है। एक वस्तु की अवस्था 
दूसरी वस्तु की अ्रवस्था से भिन्न होती है। जैसे हस शवेत-सफेद है इस 
वाक्य मे हस मे और व्वेतपनत में जो विभिन्‍नता नहीं दीख रही है उसे 
बताने के लिए ऋजू सूत्र नय कहता है कि हस अलग है और उसका 
ब्वेतपन या उज्ज्वलपन अलग है । यदि ऐसा न माना जाए तो हंस शरीर 
बुगला एक हो जाएगे।क्योकि दोनो इवेत हैं,भ्रत- इवेत वर्ण के जितने भी 
पश्ुु-पक्षी होगे वे एक हो जाएगे । इस तरह ऋहनू सूत्र नय क्षणिकवाद 
को स्वीकार करता है। उसकी दृष्टि मे प्रत्येक वस्तु परिवर्ततशील है। 
क्योकि प्रत्येक वस्तु की पर्याये प्रतिक्षण बदलती रहती है। काल और 
वस्तुभेद की तरह यह नय देश-क्षेत्र भेद से भी वस्तु मे भेद मानती है । 
शब्द नय 
उपरोक्त चारो नय अर्थ को अपना विषय बनाते हैं, अत. अर्थ नय 
है | प्रस्तुत शब्द नय और इसके वाद के दो नय भी शब्द को अपना 
विषय बनाते हैं, अतः तीनो शब्द नय है। 
शब्द नूय-काल, कारक, ,लिग, संख्या आवि के भेद से अर्थ का 
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भेद मानता है $। काल तीन हैं-- भूत, वर्तमान और भविष्य । कारक 
सात ईं-- कर्त्ता, कर्म, करण, सम्प्रदान, अयवादान, सवध, अधिकरण । 
लिग तीन है-- पुलिग, स्त्रीलिंग और नपुसक लिग। सुख्या के भी तीन 
- भेद हैं--एकवचन, ट्विवचन और वहुवचन। इत्यादि भेद से शब्द के 
अर्थ मे भी भेद हो जाता है। काल को अपेक्षा से अर्थ भेद का उदाहरण 
इस प्रकार दिया जा सकता है-- “काशी नगरी थी और काशी नगरी 
है” उक्त दोनों वाक्‍्यों मे जो अर्थ भेद परिलक्षित होता है, वह शब्द 
नय,. की दृष्टि से है। इस तरह कारकादि के भी उदाहरण दिए जा 
सकते है। कहने का तात्पर्य इतना ही है कि शब्द नय कालदि के भेद 
से अर्य-मे भेद मानता है। परन्तु वह शब्द भेद से अ्र्य भेद नही माच- 
ता है। जैसे कुभ और कलश दो भिन्न शब्द है, फिर भो शब्द नय उस 
के श्रर्थ मे भेद नही मानता है। शब्द नय अनेक पर्याय-अनेक शब्दों 
द्वारा सूचित वाच्यार्थ को एक ही पदार्थ समझता है * । अस्तु वह 
कालदि के भेंद से ही श्र भेद मानता है, शब्द भेद से नही । 
समभिरूढ़ नय 
शब्द नय कालादि के भेद से अर्थ भेद मानता है। एक काल या 
एक लिग वाले पर्यायवाची शब्दो मे वह भेद नहीं करता है । परन्तु 
जब यह भेद बुद्धि कुछ आगे बढ़ती है, तो वह शब्द भेद से भी अर्थ भेद 
- मानने लगती है, यह दृष्टि समभिरूढ तय के नाम से जानी जाती है। 





$ कालादि-मेदेन ध्वनेरर्थ मेंद, प्रतिषद्यधमान शब्द । 
--प्रमाणनय तत्त्वालोक, ७, ३२ 
# अर्थ शब्दनयो5नेक. पर्याय रेकमंव च । 
मन्यते कुम्म-कुलझ-घटाय्रेकार्थ वाचक.॥ 
--+नतयकर्णिका, १४ 


प्रश्नों के उत्तर प््द 
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वह व्यृत्पत्ति के भेंद से पर्यायवाची शब्दों के अर्थ मे भी भेंद स्वीकार 
करता है $। यह नय केवल कालादि के भेद पर ही अर्थ भंद मानना 
प्र्याप्त नही समझता । इस की दृष्टि मे जहां शब्द भेद है वहा अर्थ 
भेद अवश्य है [। उदाहरण के लिए निग्नेन्थ, अ्मण और मुनि तीन 
दब्द ले। शब्द नय की दृष्टि से इन तीनो शब्दों के श्रर्थों मे कोई अन्तर 
नही है, क्योंकि तीनो का लिग एक है । परन्तु समभिरूढ़ को यह वात 
मान्य नही है । वह कहता है कि यदि व्युत्पत्ति भेद से श्र्थ भेद नही 
मानेंगे तो तीनो शब्द एक हो जाएगे। अस्तु तीनों शब्दों के अर्थ मे 
अन्तर है, क्योकि तीनो शब्दो की व्युत्पत्ति भिन्न है। निर्गती ग्रथीर्य॑- 
स्यस निग्नेन्थ- | श्रम करोतीति श्रमंण.” । मौन घारयतीति मुंनि.॥ 
इस तरह तीनों शब्द अपने-अपने भिन्न श्रर्थों कों लिए हुए हैं, अत. वे 
एक नहीं हो सकते । द्रव्य और भाव ग्रथि- गाठ का त्याग करने वाले 
का अर्थ निगम्नेथ है, श्रम-तपस्या करने वाला यह श्रमण शब्द का श्रर्थ 
है और मौर्न घारण करने वाला यह मुनि शब्द का श्रर्थ हैं । इस तरह 
. समभिरूढ नय शब्द भेद से अर्थ मानता है । 
एवभूत नय 
प्रस्तुत नय समभिरूढ नय से भी एक कदम आगे रंखता है । सम- 
भिरूढ़ि नय व्युत्पत्ति भेंद से अर्थ मानता है, परन्तु एवभूत नय कहता 
है कि जिस समय व्युत्पत्ति सिद्ध अर्थ घटित होता हो उस समय ही उस 
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$- पर्याय-शब्देषु निरुक्ति मेदेन, भिन्‍नमर्थ समभिरोहन्‌ समभिरुढ, | 
है --अम्राण नय तत्त्वालोक, ७, २३६९ । 
! पययिश्वव्द भेदेन भिन्‍नार्थस्थाविरोहणात्‌ , 
नय. समभिरुढ स्यात्‌, पूर्ववच्चास्य निश्चय. |॥ 
“+रलोकवार्तिक 








५६ प्रथम अव्याय 
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शब्द का अर्थ ग्रहण करना चाहिए 7 । यथा-जिस समय वाह्य एव आ- 
म्यान्तर ,प्रन्थि-परिग्रह की गाँठो से रहित हो उस समय ही निरग््रेन्थ 
कहना चाहिए, परन्तु जिस समय राग-द्वेप मे परिणति हो रही हो या 
वाह्म पदार्थों के सग्रह में प्रवृत्ति कर रहा हो, उस समय निम्नन्थ नहो 
कहना चाहिए | जिस समय श्रम या तपश्चर्या कर रहा हो, उस समय 

श्रमण और जिस समय मौन घारण कर रखो हो, उस समय मुनि 

कहना चाहिए। हि को 

सप्त नंयों का पारस्परिक संबंध 
यह हम देख चुके हैं कि पीछे की नय का विषय पहले की नय के 

विषय से सकुचित होता जाता है। नैगस नय का दायरा सबसे विस्तृत 
है। क्योंकि वह सामान्य एवं विशेष उभय को ही अपना विषय बनाता 
है । कभी सामान्य को प्रमुखता देता है और विजेष को गौणता, तो 
कभी विशेष को प्रवानता देता है और सामान्य को अप्रधानता । समग्मह 

नय का क्षेत्र पूर्व तय से सीमित हो जाता है। वह केवल सामान्य को 

ही स्वीकार करता है। व्यवहार नय सगम्नमह द्वारा स्वीकृत विषय का ही 

कुछ विज्येषताओ के आधार पर विभाजन करता है। ऋजुसूत्र नय का 
विषय व्यवहार नय से भी कम है क्योकि व्यवहार नय त्रिकालिक विपय 
का अस्तित्व स्वीकार करता है, परन्तु ऋजुसूत्र लय केवल वर्तमान को 

ही स्वीकार करता है । शब्द नय का क्षेत्र उससे भी सीमित है, क्योकि 
वह कालादि के भेद से ही शब्द के अर्थ मे श्रतर मानता है । समभि- 
रूढ नय व्युत्पत्ति भेद से अर्थ मानता है और एवभूत नय शब्द की व्यु- 
त्पत्ति के अनुरूप जिस समय प्रवृत्ति हो रही हो उस समय ही उस व्यु- 
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“क्रिया परिणतार्थ चेदेवम्मूतों नयो वददेत्‌। 
-द्रव्यानुयोग तकंणा 





प्रव्नो के उत्तर ६०7 


त्पत्ति सिद्ध श्र्थ को मानताहै। इस तरह एवंभूत नय का दायरा सव 
से छोटा है। इस तरह सातो नय एक दूसरे के साथ सवद्ध है। उत्तर- 
उत्तर नय पूर्व-पूर्व चय पर आधारित है। और पूर्व-पूर्व तय की अपेक्षा 
उत्तर-उत्तर नय सूक्ष्म और सूक्ष्मतर होता जाता है। 

स्थाह्द और नयवाद का सम्बन्ध 

जैनदर्शन के चिन्तन की दृष्टि काफी विस्तार से पाठको के सामने 
आरा गई है। इतने विस्तृत विवेचन के वाद यह स्पप्ट हो गया कि नय- 
बाद एकान्तवादी नही है । नयवाद,स्याह्द दृष्टि को सामने रख कर 
ही विवेचन करता है। यह तो एक विवेचन करने की शैली है कि वह 
कभी सामान्य की दृष्टि से वस्तु का विवेचन करता है, तो कभी विशेष 
की अ्रपेक्षा से । कभी उसकी दृष्टि मे द्रव्य की प्रमुखता होती, तो कभी 
पर्याय की प्रमुखता रहती है | इसी अपेक्षा से सातो नय को द्रव्याथिक 
और पर्यायाथिक दो भागों मे विभक्त किया गया है। प्रथम के तीन सा- 
मान्य की ओर अधिक भुके हुए हैं, तो पीछे के चार नयो मे विभेष की 
ओर अधिक भूकाव है। सामान्य और विशेष या द्रव्य और पर्याय ये 
दोनो ही वस्तु मे स्थित हैं। स्थाह्मद भी दोनो को स्वीकार करता है 
और नयवाद भी दोनो दृष्टियो को सामने रखता है | अतर सिर्फ वि- 
वेचन करने का है, दोनों की विवेचन गैली - पद्धति मे अन्तर है । वह: 
यह कि स्याह्वाद वस्तु के समग्र रूप का विवेचन करता है श्रौर. नयवाद 
वस्तु के एक अश का विवेचन करता है । परन्तु. दोनो की दृष्टि सापेक्ष 
है। अत. स्याद्गाद एव नयवाद मे कोई सेद्धातिक भेद नही है। 

६8884 । 


... तत्त्व-मीमांसा 
द्वितीय अध्याय 


प्र०- संसार में तत्व (पदार्थ) कितने हैं ? 
उ० जैन दर्शन मे तत्त्वो की सख्या नव मानी हैं । आगम मे नव 
त्त्वो का उल्लेख मिलता है । ओर तत्त्वार्थ सूत्र मे सात तत्त्वो का 
उल्लेख किया है। परन्तु, इस से मान्यता मे कोइ अन्तर नही आाता। 
केवल सख्या गिनने का अन्तर है । 

जीव, अजीव, पुण्य, पाप, आखव, सवर, निर्जरा, वध और मोक्ष 
ये नव तत्त्व है। सात तत्त्व स्वीकार करने वाले पृण्य-पाप को अलग नही 
गिनते। इसका अर्थ यह नही है कि वे पुण्य-पाप को मानते ही नही। वे 
भी पुण्य-पाप को स्वीकार करते है 4 परन्तु, उस की गणना आस्रव या 
बंध तत्त्व मे कर लेते है। शुभ ओर अशुभ परिणामो से शुभ-श्रशु भ कर्मो 
का वन्ध होता है। ये शुभाशुभ परिणाम भाव पृण्य-पाप है। और उन से 
वच्चने वाले शुभाशुभ कर्म द्रव्य पुण्य - पाप हैं। श्रत सैद्धातिक दृष्टि से 
नव और सात तत्त्व मानने में कोई अन्तर नही पडता । यदि मूल तत्त्व 
नव मान लेते है तो फिर किसी तत्त्व के अवान्तर भेद नही करने पडर्ते 
है और सात की सख्या मानते हैं तो वन्ध के दो अवान्तर भेद करके नव 
की गणना को पूरा कर दिया जाता है । चाहे किसी भी तरह से माने 
जैन मान्यता कै अनुसार तत्त्वो की सख्या नव है। इस में ससार के सभी 
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| शुभ. पुण्यस्य, अशुभ पापस्य। 
“तत्त्वार्थ सूच, ६, ३-४. 


प्रव्नो के उत्तर ६२ 
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पदार्थों का समावेश हो जाता है। 

इसमे भी मूल तत्त्व दो ही है-- एक जीव और दूसरा अ्रजीव या 
यो भी कह सकते हैं, एक जड और दूसरा चेतन | गेष सात तत्त्व इन्ही 
के अवान्तर भेद हैं। सभी पदार्थों का सरलता से वोध हो सके इसलिए 
तत्त्वों का वर्गीकरण किया गया है । अन्यथा विश्व का कोई भी ऐसा 
पदार्थ नही है, जो जड़-चेतन से पृथक किसी तीसरी किस्म का हो । 
सभी पदार्थ चेतन या जड दो ही रूपो मे पाए जाते है। 

६9888 


आत्म मीमांसा 


भारतीय चिन्तनघारा का विकास आत्म तत्त्व को केच्ध मान कर 
हुआ है। चार्वाक का विचार,चिन्तन-मनन एवं सिद्धात भी इसमे वाधक 
नही है। चार्वाक दर्शन का गहराई से अ्नुशीलन करने पर यह स्पंष्ट 
हो जाता है, कि उसने आत्मा की चेतना शक्ति को मानने से इन्कार 
नही किया है किन्तु उसने सिर्फ चेतन के स्वरूप की व्याख्या अपने ढग 
से की है। उसने आस्तिक माने जाने वाले सभी भारतीय दर्गनो से वि- 
परीत दिया मे सोचा है । उसे नास्तिक एवं अनात्मवादी कहने का यही 
कारण है कि उसने आत्मा को चेतन तो माना है, परन्तु उस चेतन 
(आत्मा) की स्वतत्र एव पृथक सत्ता को नही माना । इस तरह सभी 
भारतीय दर्शन आत्मा को आघार मानकर चले है। अत प्रत्येक भा- 
रतीय के लिए यह आवश्यक है कि वह आत्मा के सवध में भी सोचे- 
समझे एवं जानें। इस विचार को सामने रखते हुए हम ज़रा विस्तार 
से भारतीय दर्शनो की आत्मा विषयक मान्यता पर प्रकाश डालने का 

प्रयत्त करेंगे । 
किसी वस्तु के स्वरूप का परिज्ञान करने के पहले उसके 


६३ द्वितीय अध्याय 
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भ्रस्तित्व के विषय में यह जान लेना अ्रत्यावश्यक है। इस दृष्टि से 
आत्मा के स्वरूप का विचार करने के पहले हम इस वात पर विचार 
करेंगे कि आत्मा के अस्तित्व के विषय में भारतीय चिन्तको की क्या 
दृष्टि रही है । 
भारतीय चिन्तनथारा मे आज श्रमण एवं ब्राह्मणो का साहित्य 
उपलब्ध है| श्रमणो एवं व्राह्मणो की बढती हुई आध्यात्मिक प्रवृत्ति 
एव अध्यात्म चिन्तनघारा के प्रवाह मे आत्म विरोधी चितको की वि- 
चारघारा एवं साहित्य प्रवाहमान हो गया । ब्राह्मणों ने अनात्मवादि- 
यो के विषय में प्रास्नगिक रूप से जो कुछ कहा उसी का वेदो से ले कर 
उपनिपधो तक में उल्लेख मिलता है। जैनागमो एव पिटको(वौद्धग्नन्थो) 
में मी विरोधी विचार घारा के खण्डन के -रूप में अनात्मवादियों के 
सिद्धांत का उल्लेख किया गया है। अ्नात्मवादियो कंसिद्धांत की सही 
जानकारी देने वाला कोई ग्रन्थ नही है। दार्शनिकटीका भ्रन्थो से इतनी 
जानकारी मिलती है कि दाशेनिक ग्रथो के रचना काल में अनात्मवा- 
दियो ने अपने विचार बृहस्पति सूत्र के रूप मे रखे थे। किन्तु दुर्भाग्य से 
आज वह ग्रथ भी उपलब्ध नही है। अत" आत्मा के सम्बंध मे उनकी मा- 
न्यता क्या रही है, इस की जानकारी आत्मवादी विचारको के शास्त्रो 
एव दार्गेनिक ग्रन्थो मे उल्लिखित आधार पर ही की जा सकती है। 
अनात्मवादी चार्वाक यह नही कहता है कि आत्मा नहीं है, वह 
आत्मा का या उसकी चेतना शक्ति का अभाव नहीं मानता। उस को 
मान्यता यह हैं कि एक या एकाघिक (अनेक) जितने भी पदार्थ या 
तत्त्व हैं, उनमे आत्मा नाम का कोई स्वतत्र या मौलिक तत्त्व नही हैं । 
कई तत्त्वों के सयोग से आत्मा मे चेतना शक्ति का प्रादुर्भाव होता है। 
वह उन्ही तत्त्वो का एक रूप है, उनसे भिन्न कोई स्वतत्र शक्ति नही 
है । इसी वात को लक्ष्य मे रखते हुए उद्योतकर ने न्यायवार्तिक मे कहा 
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है कि आत्मा के अस्तित्व के सवंघ में दार्ग निको मे सामान्यतः मतभेद 
नही है। मतशेंद यां व्वाद है तो वह आत्मा के स्वरूप को मानने के सर्वंध 
में हैं। कोई गरीर को ही श्त्मा मानते हैं.कोई बुद्धि को,कोई इन्द्रियों 
को, कोई मन को और कोई सघात को आत्मा समभते हैं । कुछ 
ऐसे विचारक भी है कि जो इन सबसे पृथक बात्मा के स्वतत्र अस्तित्व 
को मानते हैं । * इससे स्पप्ट है कि भारतीय संस्कृति के सभी विचा- 
रको ने आत्मा को मानने से इन्कार नहीं किया। आत्मा के विषय में 
उनका कोई मतभेद नही है, मतभेद है उसके स्वरूप को लेकर | 
मानव जब तक चिंतन की गहराई मे नहीं उतरता, अपने अंदर 
नहीं भांकता-देखता, तव तक उसकी दृष्टि, उसकी विचारधारा, उस 
की सोचने-समभने की गक्ति चवाह्य पदार्थों तक ही सीमित रहती है । 
और जव तक मनुष्य वाहरी पदार्थों की ओर ही देखता - विचारता है 
तव तक वह उन्हें ही मौलिक त्तत्त्व के रूप मे स्वीकार करता है । क्यों- 
कि उनके अतिरिक्त उसके सामने अन्य कोई द्रव्य है ही नही जिस पर 
वह कुछ सोचे - विचारे । यही कारण है कि उपनिषदो में कई ऐसे 
विचारको का अभिमत देखने को मिलता है, जिन्होंने जल$ वायु* जैसे 
इन्द्रिय ग्राही पदार्थों को विश्व के मूल तत्त्व के रूप मे स्वीकार्रो है। उन 
_ की विचार शक्ति आत्मा के अमृत स्वरूप तक पहुची ही नही । आत्मा 
: की वात तो दूर रही, भौतिक तत्त्वों मे भी वे सूक्ष्म शक्तियों का सा- 
आत्कार करने मे असफंल रहे। उन की निगाह सूर्त और उस से भी - 
स्थल पदार्थों को ही देख सकी और वे उन्ही की अनुभूति कर सके । 
पर इतना तो मात्ना होगा कि यह उन के चिन्तन की पहली भूमिका 
- # न्यायर्वातिक पृ. ३६६. * > 
$ वृह्यारणयक ५, ५, १ : + छान्दोग्योपनिषद,४, ३ 


दर्प्‌ द्वितीय अध्याय 


25:११ पे अिजती 2. 


थीं। विश्व को जानने की जिज्ञासा मानव मन मे जग चुकी थी । उस 
का मन-मस्तिष्क चिन्तन के क्षेत्र मे अगडाई लेने लगा था। 
जव मानव मनन के क्षेत्र मे आगे वढा,, जरा गहराई मे उतरा 
तो उसने सूर्त पदार्थों को मौलिक तत्त्व न मान कर असत्‌ $, सत्‌ $, 
आकाण 4 आदि सूक्ष्म एवं वुद्धिग्राह्म पदार्थों को स्वीकार किया। 
वह कुछ आगे तो वढा,परन्तु अभी तक भौतिक पदार्थों से ऊपर नही 
उठा । उसका चिन्तन जडत्व पर ही अठक गया । ऐसा प्रतीत होता 
है कि उस ने इन वाह्य तत््वो को ही मौलिक माना हो और इन्ही 
अतीन्द्रिय तत्त्वो में से ही आत्मा की उत्पत्ति की हो । 
जव चिन्तक की चिन्तन घारा वाह्म पदार्थों से हुट कर अ्दर 
की ओर मुड़ी, या यो कहिए कि जब साधक विश्व के मूल को वाहर 
नही,अपितु अपने भीतर ही भोधने लगा, तब उसने प्राण $ तत्त्व को 
मौलिक तत्त्व के रूप में स्वीकारा । और प्राण तत्त्व से विकास करके 
वह ब्रह्म या आत्माद्वेत तक पहुच गया हो, ऐसा लगता है। 
.._ आत्मिक चिन्तन की उत्काति के इस स्वरूप का समर्थन आत्मा 
से संवद्ध मिलने वाले विभिन्न नामो से होता है। आचारांग सूत्र में 
ज़ीव के लिए भूत, सत्व, प्राण जैसे शब्दों का जो व्यवहार देखने को 
मिलता है, वह चिन्तन घारा के आत्मा तक ' पहुचने के इतिहास को 
प्रस्तुत करता है। प्राचीव विचारक किसी एक तत्त्व को ही विश्व का 
मूल या मौलिक तत्त्व मानते थे । उन्होने दो या दो अधिक मौलिक 
तंत््वो को कभी नही स्वीकारा । श्रत उन्हें हम आत्म अद्वैतवादी कह 
सकते हैं । क 
.......स आत्म अद्गत विचार घारा के समय मे एवं उससे भी पहले 
$ छाम्दीग्य उपनिष्दु,३,१९,१.. | छान्‍्दी०६,२. . . 
 छान्‍्दो० १,९,१; ७, १२- $ छान्‍्दो ०, १,११,५४४,३,३; ३,१५,४- 
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हूेंत विचारधारा भी प्रवाहमान थी। इस के प्रमाण पाली त्रिपिटक, 
जैन आगम एव सांख्य दर्णन आदि अन्धों में भरे पड़े है। घौद्ध, जैन 
और साख्य के विचार से विश्व के मूल मे केवल एक ही जड या चेतन 
मौलिक तत्त्व नही, वल्कि जड़ और चेतन ऐसे दो मौलिक तत्व हैं, 
जिसके ग्राधार पर यह विश्व खडा है | जैतो ने उसे जीव और अ्रजीव 
के रूप में स्वीकार किया, साख्य ने पुरुष और प्रकृति के रूप मे माना 
ओऔर वोद्धों ने उसे नाम और रूप कहकर पुकारा | 
सांख्य जेनो की तरह व्यक्षित भेद से अनेक जीव-चेतेन मानता है। 
परन्तु यह प्रकृति-जड़ को एक मूल तत्त्व मानता है । जन चेतन को 
तरह जड़ को भी एक नही, अनेक तत्त्व स्वीकार करते हैं न्‍्याय-दर्णन 
और वेगेपषिक दर्शन भो जड प्रर चेतन दो तत्त्व मानतें हैं और जड को 
सांख्य की तरह एक मौलिक तत्त्व न मान कर जेनों को तरह अतेक 
तत्त्व स्वीकार करते है | ये सभी वहुवादी आत्मा को मानते हैं, परन्तु 
कुछ ऐसे बहुवादियों का वर्णन भी मिलता है, जो आत्मा को स्वतस्त्र 
एवं मौलिक तत्त्व नही स्वीकार करते । दार्थनिक टीका ब्रन्धों एव 
श्रागमो में चार्वाक, नास्तिक, वाहँस्पत्य और लोकायत आदि मतो का 
खण्डन करते हुए लिखा है कि इन लोगो की मान्यता है कि इस लोक 
में पृथ्वी, अप; तेज, वायु और आ्लाकाश ये पार्च महाभूत है और इन 
से एक आत्मा उत्पन्न होता है और उनके नाश के साथ आत्मा का भो 
नाश हो जाता है, आत्मा नाम का कोई मौलिक एवं स्वतन्त्र तत्त्व 
नही है $ । 
इससे स्पष्ठ परिलेक्षित होता है कि आत्म स्वरूप की मान्यता 


जी ४१० तय त 
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ब्लड 


मे जो विभिन्नता दृष्टिगोचर होती है, उस मे चिन्तन का एक विकास 
क्रम सन्निहित है। उपनिषद्‌ मे यह विकास क्रम और स्पष्ट हो जाता 


है। 





भूतवादी 

. मनुष्य ने पहले बाह्य शक्तियों की महान्‌ ताकत को देख कर उन्हें 
विश्व का मूल कारण माना ही ऐसा लगता है । परन्तु मनुष्य को इतने 
मात्र से सत्तोष नही हुआ, उसने अपना ध्यान दुनिया के भौतिक पदार्थों 
पर से हटा कर अपने अदर लगाया, तो उसे जीवन मे महान्‌ स्फूर्ति का 
दर्शन हुआ । उस ने अन्य भौतिक पदार्थों को अपेक्षा अपने अन्दर 
अधिक स्फूर्ति का अनुभव किया । और वह इस निर्णय पर पहुँचा हो 
कि मेरा शरीर ही आत्मा है । देह के अ्रतिरिक्त कोई आत्म तत्त्व हो 
ऐसा दिखाई नही पड़ता । छान्दोग्य उपनिषद्‌ मे एक कथा दी है कि 
असुरो मे वैरोचन और देवो मे से इन्द्र प्रजापति के पास आ्नात्म स्वरूप 
जानने को गए। प्रजापति ने उन के सामने दो पानी से भरे वर्तत रख 
क्र उस मे देखने को कहा और फिर पूछा कि तुम क्या देख रहे हो? 

दोनो ने उत्तर दिया कि नख से ले कर शिखा तक अपना ही स्वरूप । 
प्रजापति ने कहा, बस यही अ्रात्मा है। इस से असुरों को'तो सतोष हो 
गया, वे देह का परिपोषण करने मे व्यस्त रहने लगे, परनल्तु इन्द्र को 
इस उत्तर से सत्तोप नही हुआ । देहवादियो की मान्यता है कि अन्न से 
ही'शरीर वना है और अन्न से ही वह बढता है, अत. आत्मा अ्न्नमय 

ही है 'अ्रन्नमय एवं प्राणा*। 

जैन और बोद्ध दोनो के शास्त्रों मे इस मत को-तज्जीवतज्छरी- 

# तैत्तरीय २, १, २। 
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रवादी कहा है। वौद्धो के दीवनिकाय और जैनो के रावपसणीय सूत्र 
में तास्तिक राजा प्रदेशी का विस्तृत वर्णन मिलता है कि बह श्रात्मा 
को देह से भिन्न नही मानता था। उस ने आत्मा को खोजने के लिए 
अनेक प्रयत्त किए फिर भी वह उस में असफल रहा। इस का कारण 
स्पष्ट है कि वह आत्मा को देह या भीतिक तत्त्व मान कर ही -अखेपण 
करता रहा, उस को साकार रूप में पाने का प्रयत्न करता रहा 
यदि वह आत्मा को चेतन, अमुर्त एवं शरीर से पृथक मान कर उस का 
प्रस्वेषण करता, तो उस के अन्वेषण की प्रक्रिया और ही होती । फिर 
वह उसे देह मे नही शोघता, वल्कि अपने अदर फ्राक कर देखता, चिंतन 
की गहराई मे पहुचने का प्रयत्त करता। जैसा कि केगी श्रमण के प्रति- 
चोध के वाद उसने प्रयत्त किया था और वह उस में सफल भी रहा। 
इस तरह कुछ विचारक ठेह को ही आत्मा मानते थे । उन को स्थुल 
दृष्टि शरीर के आगे नही देख सकी ओर न उनका. चिन्तन ही आत्म- 
स्वरूप तक पहुच सका । 
प्राणात्मवादी 

कुछ विचारको ने देह को ही आत्मा माना । परन्तु, कई चितको 
को इतने मात्र से सतोष नही हुआ । -वे ज़रा चिन्तन की गहराई में 
उतरे, तो उन्त का ध्यान-सवसे पहले प्राण की तरफ गया । निद्रा के 
समय चरीर और इन्द्रिए सो जाती है, तब-भी प्राण जागृत रहता है 
अर्थात्‌ श्रोसोच्छवास निरन्तर चलता रहता है, उसका कार्य-उस समय 


भी वन्द नही होता । अत. उनकी दृष्टि प्राण तक पहुची और उन्होने 
प्राण को आत्मा स्वीकार किया | 


शरीर का वहुत कुछ कार्य इन्द्रियो पर आधारित है । इसलिए 


8 द्वितीय अध्याय 


कुछ साधको की दृष्टि इन्द्रियो पर भी गई और उन्होने इन्द्रियो को 
श्रात्मा माना । बृहदारण्यक में इस का स्पष्ट उल्लेख मिलता है किः 
इंन्द्रिया स्वय कायें करने मे समर्थ है। इसे तरह इच्द्रियों को आत्मा 
भानने की परपरा चली । इस का खण्डन दांशिनिक एवं टीका ग्रन्थों मे 
मिलता है। इस से यह स्पष्ट है कि किसी समय किसी व्यक्ति की यह 
मान्यता रही हो । इस मत के विचारकों का यह विश्वास था कि मृत्यु 
प्राण की नही, वल्कि इन्द्रियों की होती है । मृत्यु इन्द्रियों को थका 
देतो है, शिथिल कर देती है और निष्प्रांण वना देती है। इस तरह 
इन्द्रियों के मध्य मे निवर्सित प्राण का मृत्यु कुछ 'नहीं बिगाडती 
इन्द्रियो की गति बन्द होने के' कारण प्राण रुक जाता है और मंनुष्य 
मर जाता है। इस प्रकार इन्द्रियो ने ही प्राण का स्थान ले लिया और ' 
ये ही आत्मा मानी जाने लगी । जैनागमो मे भी दसे प्राण में इन्द्रियो 
को भी प्राण माता है, परन्तु उन्हे आत्मा से भिन्न स्वीकार किया है । 


मनोमय आत्मा के 

मानव चिन्तन इन्द्रियो और प्राण तक ही सीमित नहीं रहा। 

वह आगे भी सोचता रहा और उसी चिन्तन की गहराई में उसने मन 

को देखा | वह सोचने लगा मंन इन्द्रियो एवं प्राणों से भी महत्त्वपूर्ण 

है। इन्द्रियो एव प्राण का सचालक मन ही है |" मन का सम्पर्क होने 

पर ही इन्द्रिया अपने विषय को ग्रहण कर सकती है, उस के अभाव मे 

कोई इन्द्रिय किसी विषय को ग्रहण करने मे स्वतन्त्र नही है, अत मन 
ही ग्मात्मा है या विश्व का मूल तत्त्व है। «- 

यह नित्तात सत्य है कि इच्द्रिय एवं प्राण की अपेक्षा मन सूक्ष्म 

है। परन्तु वह भौतिक (ज़ड) है.या श्रभौतिक (चेतन्य) इस चिषय 


व 
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को लेकर दार्भनिको मे काफी मतभेद रहा है । फिर भी इतना तो मा- 
नना होगा कि कुछ विचारक मन को अश्रभौतिक मानते थे । न्याय- 
वेगेपिक दर्णन मे मन को अ्रण मानते हुए भी उसे पृथ्वी आदि भूतो 
के अण से विलक्षण माना है $ । साख्य दर्शन ने ऐसा माना है कि 
जीवन मे भूतो की निष्पति होने से पहले ही प्राकृतिक अंहकार में से 
मन का उद्भव हो जाता है, इस से भूतों की अपेक्षा मन की सूदमता 
का सक्त मिल ही जाता है। .वेभाषिक बौद्धों ने तो मन को विनान 
का समनन्‍्तर कारण स्वीकार किया है $ । तैत्तरीय उपनियद्‌ मे 
“ग्रन्योन्तरात्मा मनोमय.” इस वाक्य से मन को आत्मा माना हें | 
बृहदारण्पक* एवं छान्‍्दोग्य $ उपनिपद्‌ मे.मन को परम ब्रह्म सम्राट 
और ब्रह्म कहा हूँ। है 

इस तरह कुछ विचारक मन को अ्रभौतिक तत्त्व के रूप में 
स्वीकारते थे | ज॑नो ने इन्द्रियो की तरह मन को भी 
प्राण माना है और १० प्राणों मे उसेका भी समावेग किया गया 
है [। और उसे सव से सूथ्म माना है फिर भी उसे भौतिक ही 
मानता है। क्यो कि अन्य इन्द्रियों की तरह उसका निर्माण भो- 
परमाणु के समृह रूप स्कथो से होता है। कम 

६ न्याय सूत्र, ३.२. ११; वैशेपिक सूत्र, ७, १,२३। 

$ पण्णामनन्तरातीन विज्ञान यद्धि तनमन | ् 

ह है “अभिषर्मकोष, १, १७ 

+ वृहदा० ४, १, ६। । 

$ छांदो० ७, ३, १। | ६ 222 घ 

 श्वरुत इन्द्रिय, चक्षु इस्क्रिय, श्राण इच्द्रिय, रत्तना इन्द्रिय, मत,वचन, 
काया, श्वासोच्छवास और आयुप्य वल प्राण | 
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७१ द्वितीय अध्याय 


जब विचारकों ने मत के आगे सोचना शुरु किया तो उन्हे लगा 
कि मन भी स्वय निर्णय करने में समय नेही है, वह भी किसो के 
हारा सचालित है । मन और प्राण प्रज्ञा के द्वारा ही अपने - अ्यते 
विपय की जानकारी कर सकते है | श्रत कौषोतको उपनिषद्‌ मे प्राण 
को प्रज्ञा या प्रज्ञा को प्राण कहा गया हैं * । इसी तरह तैत्तरीय उप- 
लिषद में विज्ञानात्मा को मबोमय आ्रात्मा कहा है और ऐेतरेय उप- 
निपद मे प्रज्ञान ब्रह्म की जो पर्याये गिनाई गई हैं, उस में मत भी शा- 
मिल है । इस से स्पष्ट होता है कि मन के साथ प्रज्ञा, प्रजान श्रार 
विज्ञान का सबब रहा हुआ है । उक्त तीनो गव्द एकार्थक हैं। मन भी 
सूक्ष्म है, परन्तु उसे कुछ दार्यनिक भौतिक मानते हैं और कुछ भ्रभौ- 
तिक । पर जव से प्रज्ञा, प्रभान या विनान को आत्म! माना जाने लगा 
तव से आत्मा को भौतिक से अभौतिक मानने लगे। 
प्रज्ञा को इन्द्रियो का अधिठाता अवश्य माना गया परन्त अ्रभी 
तक प्रज्ञा के स्वयं प्रकाशक रूप की ओर किसो का ध्यान नही गया | 
सव इंन्द्रियो का स्वामी है, फिर भी इन्द्रियो की सहायता के विना 
किसी विषय की जानकारी नहा कर सकता । सुषृप्तावस्था मे इन्द्रिय 
सुप्त रहती है, अत. उस समय ज्ञान नही होता । इसी तरह दूसरे जन्म 
मे जब तक इन्द्रियो की प्रांति नहीं हो जाती,तब तक प्रज्ञा अपना काम 
नहीं कर संकती । इंन्द्रिया प्रज्ञा के आधीर्न है,ऐसा मांनने पर भी यह 
कहा जाता है कि वह इन्द्रियों के सहयोग बिना कुछ भो नही कर 
सकती । इस का कारण यह है कि उन्होंने प्रज्ञा और प्राण को एक 
मानां हैं ऑर जब तक प्राण को ही प्रज्ञा मानने का आग्रह है, तब तक 
# बोरव प्राण, सा प्रज्ञाया वा प्रज्ञों से क्रम [77 
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प्रज्ञा का स्वय-प्रकाशक रूप ध्यान में ने आएं, यह स्वाभाविक 
ह््‌। मु 
जैनो ने प्राण और प्रज्ञा को भिन्न माना है । प्राण परमाणु के 
समूह से वना स्कथ है और प्रज्ञा था ज्ञान आत्मा का गुण हूं । प्राणा का 
सस्या बदल भी सकती है, कभी कम - ज्णदा भी हो सकतों है श्रौर 
कभी उसका अभाव भी हो सकता है (सिद्ध भ्रवस्था में) परन्तु आन 
आत्मा मे सदा काल बना रहता है, उस का अभाव कभी नहीं 
होता । अत्त. प्राण एव प्रना एक नही, भिन्न तत्त्व हैं । 
प्रज्ञा का काम जानना है | इसलिए वह स्वय प्रकाग्मक है । जो 
ज्ञान स्वय को नहीं जानता वह पर को भी नहों जाब सकता | जैसे दा- 
पक दूसरे पदार्थों को प्रकाशित करता हैँ,उसी तरह अपने को भी अक/- 
जञित करता है। जैसे दीपक या सूर्य को देखने के लिए दूसरे दीपक था 
सूर्य को लाने की आवश्यकता नहीं होती है। इसी तरह स्वय को जान- 
ने के लिए दूसरे के ज्ञान की भी आवश्यकता नही है। उत्त का अपना 
ज्ञान स्वयं को भी देखता-जानता है ओर पर को भी । जो ज्ञान पर को 
जान सकता है पर स्वय को नहीं जानता, वह ज्ञान नहीं हो सकता | 
क्योकि जो पर को जानेगा वह स्वय को भी देखेगा ही अर्थात्‌ यो भी 
कहा जा सकता है कि स्वय को जाने विना पर का ज्ञान नही होता । 
इतना होते हुए भी अन्वेषण चलता रहा और जब आत्मा के चुद्ध 
चैतन्य एवं आनन्द रूप तक पहुचे तो कहा गया कि आत्मा- अन्नमय 
आत्मा अर्थात्‌ जिसे शरीर कहते है,उससे पृथक है। शरीर रथ है और 
उस रथ को चलाने वाला रथी रथ से भिन्न है। उसी तरह इस शरीर 
का संचालक ही शात्मा है। आत्मा और गरीर दोनो पृथक हैं। आत्मा 
के झभाव मे इन्द्रिए एवं प्राण कुछ नही कर सकते। इसलिए आत्मा 


ह 
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३ द्वितीय अध्याय 


प्राण का भी प्राण है। प्रश्नोपनिषद मे यहां तक कहा गया कि प्राण 
का जन्म आत्मा से ही होता हैं। इस तरह आत्मा को शरीर, प्राण, मन 
और इन्द्रियो से पृथक और उन सव का संचालक माना गया। और 
उसे पुरुष, चेतन, ब्रह्म, आनन्द आदि नामो से पहचाना गया है । 
. उस पुरुष या आत्मा को अजर, अक्षर, अमृत, अमर श्रव्यय, अज, 
नित्य, घ्रूव, गाश्वत और अनन्त माना है $॥ और यह भी माना है 
कि वह अशब्द, अस्पर्श, अरूप, अव्यय, अरस, नित्य, अगन्धवत्‌, 
अनादि, भ्रनन्त, महत॒ तत्त्व से परे, शऋतष है । ऐसे ग्रात्मा को जान- 
समझ कर मनुष्य मृत्यु के मुख मे से मुक्त हो जाता है* 
उपाोनपदा का आत्मव्राद एग तथ!गत छुद्ध का अनात्मचाद 
जब हम आत्मा के विकास क्रम पर .दृष्टि डालते है, तो ऐसा 
प्रतीत होता है कि पहले पहल विचारको . की दृष्टि वाह्य पदार्थों पर 
अटकी रही । उसके वाद चिन्तन बढता गया और विचारको ने शरीर, 
प्राण, इन्द्रिय एव मन से अतिरिक्त आत्म तत्त्व को स्वीकार किया। 
और यह भी माना कि व इन्द्रिय ग्राह्म नही बल्कि अंतीन्द्रिय है । इस 
वात को मानने के बाद उसके स्वरूप को जांनने की इंच्छी जागृत हुई 
और सभी विचारको ने श्रात्मा के स्वरूप को जानने एव उस की व्या- 
र्या करने में अपनी सारी शक्ति लगाे। दी । और उस मे वे इतने 
तललीन हो गए कि आत्मानन्द के सामने उन्हें-सारे सुख फीके लगने 
लगे । यहा तक कि.आत्म विद्या के सामने स्वर्ग के सुख भी तुच्छ 
प्रतीत होने लगे । अत. ओत्मा' की शुद्ध ज्योति का दर्शंत करने के लिए 
उन्होने ससारिक ऐश्वर्य एव सुख साधनों को त्याग कर कठोर तपरचर्या 


न 
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के मार्ग को सहप स्वीकार किया । नचीकेता जैसा सुकुमार वालक भी 
मृत्यु के वाद आत्मा की क्‍या स्थिति होती है,इसे जानने के लिए इतना 
व्याकुल हो उठा'कि उसे घव-सपति एवं स्वर्ग का विपुल एश्वर्य भी 
भुलावे मे नही डाल सका । आत्म विद्या को जानने के लिए वह यमराज 
के सारे प्रलो भनो को ठुकरा देता है। मैत्रेयी के-सामने भी- जब अपने 
पति की सपति काअधिकार लेने का प्रसयम आया, तो उसने उस 
प्रस्ताव को ठकरा करआत्म-विद्या की गोध मे अपना जीवन लगाना 
चाहा । उसने स्पप्ट शब्दों मे कहा कि जिस घधन-वैभव से मैं अमर नही 
वन सकती उसे लेकर क्या करू? उसने अपने पति से कहा कि आप मुझे 
वह विद्या सिखाएं, जो मुझे अजर-अमर वना सके। 
इस तरह वाह्म सुखो से हटकर आत्म तत्त्व को जानने की 
प्रचल जिज्ञासा विचारको मे वढने लगी | और परिणाम स्वरूप वैदिक 
क्रिया-काण्ड के प्रति विचारकों की अरुचि होने लगी। वे अपना ध्यान 
शुष्क-क्रिय-कराण्ड से हदा कर आत्मा के प्रत्यक्षीकरण में लगाने लगे । 
परन्तु आत्मा के अमूर्ते स्वरूप-को प्रत्यक्ष में न देख सकने के कारण वि- 
चरिको में आत्म स्वरूप के विषय में एक रूपता नहीं-रही । जिस वि- 
चारक के चिन्तन में जो कुछ सूका उस्ती का उस ने ग्रंतिपादन किया-। 
इससे कुछ विचारकों के मन मे आत्म तत्त्व के विरुद्ध प्रतिक्रिया होने- 
लगी। तथागत बुद्ध के विचारो-मे-यह प्रतिक्रिया स्पष्ट रूप से देखने 
को मिलती है। क्योकि सभी उपनिषदों को सार येह है कि विश्व के मूल 
में एक जाश्वत आत्मा - ज्रह्म तत्त्व है, और कुछ-नही । उपनिषद के 
ऋषियों ने यहा तक कह दिया कि जो व्यक्ति अ्रद्वेत तत्व को न मान 
कर द्वत्त या भेद की कल्पना करते हैं, अपने सर्वनाश को निमन्त्रण देते 
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हैं $। इस तरह के एकान्त नित्य-गारश्वत और शअ्रद्ेत आत्म स्वरूप 
की मान्यता वढने लगी | और विचारक स्पष्ट दिखाई पडने वाले द्वेत 
को मिथ्या वताने लगे, तव उस का विरोध होने लगा । तथागत वुद्ध 
विरोधी के रूप मे सामने आए । यह वात अलग है कि उन्हे अनात्म- 
वाद के सिद्धात को फैलाने मे कितनी सफलता मिली । इस का मूल्यां- 
कन करना ऐतिहासिको का काम है । हम तो यहा इतना ही बताना 
चाहते है कि तथागत बुद्ध आत्म विरोधी चिन्तन लेकर मैदान मे उतरे 
और उनने वज़नदार जब्दों में अंद्वेतवाद एवं नित्यवाद का खण्डन 
किया।._ 


तथागत बुद्ध आत्म तत्त्व को विल्कुल अस्वीकार नही करते है । 

परन्तु उपनिषदो मे आत्मा को जिस प्रकार से एकान्त नित्य,भ्रद्दैत 
और विश्व का एकमात्र मौलिक तत्त्व माना गया है, बुद्ध ने उस का वि 
रोध क्या है श्रौर उन्होने वज्तदार शब्दो मे वहा है कि आत्मा एका- 
न्‍्त नित्य नही है । यदि उसे एकात नित्य माना जाए तो उस मे कार्य- 
कारित्व भाव घट नही सकेगा ।_ 


आगमो एव दाजजनिक ग्रन्थो मे वर्णित भूतवादियों एवं चार्वाक 
आरादि के अ्नात्मवाद और बुद्ध-के अ्रनात्मवादके सिद्धात मे - इतना हो 
साम्य है कि दोनो पक्ष आत्मा को सपूर्ण रूप से स्वतन्त्र द्रव्य और नित्य 
या गाइवत नही मानते | उभर पक्ष इस वात में भी सहमत है कि आ- 
स्पा उत्पन्न होता है। परन्तु बुद्ध और चावकि की मान्यता मे भेद 
यह है कि बुद्ध पुद्गल-आत्मा, जीव या चित्त नाम की एक स्व॒ृतन्त्र 


'४३४०६८६ ३६२३५ २५0००. 


मनसैवानुद्रष्टव्य नेह नानाह्ति किंचन-। है 





5 । मृत्यों समृत्युमाप्तोतिय इह नानेव पश्यति ॥ ६ 
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वस्तु भी मानते है और भूतवादी चार या पाच भूत से अतिरिक्त 
आत्मा नाम की किसी स्वत॒न्त्र वस्तु को नही मानते ।बुद्ध भी जीव या 
पुदगल को अनेक कारण से उत्पन्न होने वाला मानते हैं और इस कारण 
उसे परतंत्र भी मानते हैं परन्तु उसकी उत्पति में विज्ञान (चेतन्य )और 
विज्ञानेतर दांनों प्रकार के कारण मौजूद रहते हैं। जवकि भूतवादियो 
का कहना है कि चार या पांच भूतो के अतिरिक्त कोई भी चैतन्य 
कारण नही है, जिससे आत्मा की उत्पत्ति होती है। बुद्ध चार या पाँच 
भूतो की तरह विज्ञान को भी एक मूल तत्त्व मानते हैं और वह जन्य 
होने से अनित्य है, अश्ाश्वत है। और वे चैतन्य-विज्ञान की सरन्तेति को 
अ्रनादि मानते हैं। जलवार की तरह वह एक. रूप से परिल॑क्षित होने 
पर्‌ भी एक दूसरे जल विन्दु की तरह भिन्न है'। ऐसी विज्ञान घारा को 
बुद्ध ने माना है, परन्तु भूतवादियों की किसी भी तरह की भूतेतर 
चँत्तन्य भक्ति मान्य नही है और न वे विज्ञानवारा को ही मानेते हैं । 


तथागत वुद्ध ने रूप, वेदना, सना, सस्कार, विज्ञान, इन्द्रियो. 
इन्द्रियों के विषय और' उन से होने वाले ज्ञान, मन, मानसिक घर्मं 
ओर मनों विज्ञान इन सभी विषयो पर सोचा-विचारा है और भ्रेन्त में 
संभी को अनित्य, दुख और अनात्म रूप से वताया हैं। वे अपने से 
पूछते हैं कि उक्त विपय नित्य है? तो उत्तर मिलता कि नही अर्थात्‌ 
-धुनिया मे कोई भी वस्तु नित्य नही है । तब फिर पूछते कि अतित्य 
केतु सुख रूप होती है या दु.ख रूप ? उत्तर में कहते हैं---द ख रूप । 
तव फिर प्रग्न होता क्या दु.ख रूप तत्त्व आत्मा हो सकते हैं ? उत्तर 
निषेध की भाषा में होता अर्थात्‌ ये सारे विपय अनात्मां है। ससार 
में गाश्वत सुख रूप श्रात्मा जैसी कोई चीज़ ही नही है, यह वात वे 


छ७छ हिंतीय अध्याय 


श्रोताओं को समझा देते थे 4॥ । 

तथागत बुद्ध अनात्मवादी है परन्तु उच्छेदवादी नही, क्योकि वे 
चार्वाक आदि की तरह एकान्तत आत्मा का उच्छेद नही करते। बुद्ध 
को चार्वाक का एकान्त देहात्मवाद भी मान्य नही और उपनिपद का 
एकान्त सर्वान्तर्यामी नित्य, श्र्‌ व, शाइवत आत्मा भी मान्य नहीं । उन 
के विचार मे आत्मा शरीर से एकान्त अ्रभिन्न है ऐसा भी कहना उचित 
नहीं और एकान्त भिन्न ऐसा मानना भी उपयुक्त नहीं। उन्हे भूतवा- 
दियों का भौतिकवाद भी एकान्त प्रत्तीतं होता है और उपनिषद्‌ का 
कृटस्थ नित्य आत्मवाद भी एकांत दिखाई देता है । इसलिए उन का 
मार्ग दोनों वादों के वीच का या मध्यम मार्ग है । जिसे वे 'प्रतीत्यसमु- 
त्पादवाद- अमुक वस्तु की अपेक्षा से अमुक वस्तु का निर्माण हुआ 
ऐसा कहते हैं । 

बुद्ध के मत में ससार में सुख-दु ख आदि अवस्थाएं, कर्म, जन्म, 
मरण, बन्व-मुक्ति आदि सभी वातें हैं। परन्तु इन सव का कोई स्थिर 
आधार नहीं । ये' सव अवस्थाए पूर्व पूर्व के कारणों से उत्पन्न होती हैं 
ओर एक अभिनव कार्य को उत्पन्न करके नष्ट ही जाती है। बुद्ध को 
न'तो पूर्व के कार्य का सर्देथा उच्छेद इप्ट है और न॒नित्यत्व ही इंष्ट 
हूं। पदार्थ की उंत्तर अवस्था पूर्व से सर्वेथा- अंसवद्ध है, अपूर्व है ऐसा 
भी नही कहा जा सकता । क्योंकि उमय अवस्थाएं कार्य-कारण की 
अआुर्खला में आवद्ध है। पूर्व की पर्यायों का संस्कार उत्तर की पर्यायों को 
मिल जाता है, इस से वे तद्रूप ही हैं अथवा उत्तर पूर्व से अभिन्न है 
ऐसा भी उन्हें इष्ट नही हैं, क्योकि इस सिद्धांत को मानने से द्रव्य का 
नित्यत्व सिद्ध हो जाता है। इससे बुद्ध के क्षणिकवाद को" गहरा घकका 
पहुचता है । अ्रतः बुद्ध ने यह कर इस प्रइन को टाल दिया क्कि पूर्व 


देखो सयुनिकाय १२ ७०, दीघनिकाय-महानिदानसूत, १५ । 
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प्रश्नों के उत्तर ७८ 


अवस्था उत्तर अवस्था से न तो सर्वथा भिन्न है और न सर्वथा अभिन्‍न 
है, परन्तु अव्याकेत है $ । ॥ जा 
दाशेनिकों का आत्मवाद 
- उपनिषद्‌ काल के वाद अनेक वैदिक दर्शनो की परपरा स्थापित 
हुई है। और आत्मा के सबध मे उन का दृष्टिकोण उपनिपदो से भिन्न 
रहा है। उपनिषदों-मे भी अनेक विचार परपराए सुरक्षित है, परन्तु 
उन सव मे एक-वात सामान्य रूप से पाई जाती है; वह है अद्वतवाद । 
भले ही भूतवादी हो या चेतनवादी सभी-विद्व के मूल मे भरत या चेतन 
एक ही-तत्त्व मानते हैं । - ऋगवेद मे भी विश्व, के मूल तत्त्वको एक 
माना है,परन्तु उन्होने उसका भूत या चेतन नाम नही रखा" | ब्राह्मण 
काल मे उसे प्रजापति का नोम दिया गया और उपनिषेदो मे उसे सत्‌, 
असत्‌, आकाश, जल, वायु; प्राण, मन, प्रज्ञा, आत्मा, ब्रह्म आदि अनेक 
नाम से जाना-पहचात्ा गया। परन्तु सभी विचारको ने अद्गैतवाद को 
नही छोडा। परन्तु वैदिक दर्शन में सभी को अद्वेतवाद स्वीकार नही 
है । न्याय-वेजेषिक, साख्य,;पूर्व मीमासा आदि दर्शनों ने विब्व के मूल 
मे जड़ और चेतन दो मूल तत्त्वो को स्वीकार किया है और आत्मा को 
भी एक नही, अनेक माना-है तथा जड से भिन्‍न- चेतन स्वरूप स्वीकार 
किया -है। - 0. अक | 
जैन दर्शन, ने भी विग्व के मूल मेजीव और अजीव या जड़ और 
चेतन दो मौलिक तत्त्वो को स्वीकार किया. है । चेतन के.शुद्ध स्वरूप को 
झमूर्त माना है। फिर भी सासारिक आत्माओं को मूर्त और अमूर्त दोनो 
“ $ मिलिन्द प्रश्व २, २४-३३ ।_ 


कल जन 





# तु्देक | * 
-“खगवेंद १०, १२९ 


७९ द्वितीय अध्याय 


रूप मे स्वीकार किया है । ज्ञानादि गुणों की अपेक्षा या आत्म द्रव्य को 
अपेक्षा वह अम्‌्त है, परन्तु कर्म के साथ सवद्ध होने से वह व्यवहार 
दुष्टि से मतं भी है। वृद्ध ने भी पुदुगल (आत्मा) को मूर्त और अमूत्त 
है । परन्त अन्य सभी दार्णनिको ने चेतन को अमूर्त ही माना है। 
इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि विश्व के मूल मे भूत (जड़) या 
चेतन एक ही तत्त्व नही, वल्कि जड़ और चेतन दो मौलिक तत्त्व हैं 
और दोनो ही तत्त्वस्पप्ट दृष्टिगोचर हो रहे हैं। * 
आत्मा एक है या अनेक | > 
यह हम ऊपर स्पष्ट वता आए हैं कि उपनिषद्‌ काल मे अद्वैतवाद 
का महत्त्व रहा है। वेदात में भी अद्वेतवाद ही देखने को मिलता है । 
आचार्य शकर ने भी ब्रह्मसूत्र भाष्य में अद्वतवाद को ही परिपुष्ट 
किया है 4 सभी ने एक आत्मा के सिद्धांत का प्रतिपादन किया है, परन्तु 
दु'नया में जो अनेक आत्माएं स्पष्ट परिलक्षित हो रहो थी, उन का वे 
एकदम तिरस्कार नही कर सके | इस की कलक हमे ब्रह्मसूत्र की वि- 
भिन्‍न व्याख्याओं मे स्पष्ट रूप से देखने को मिलती है। परन्तु इन सब 
व्याख्याकारों मे एकमत नही रहा, इस से वेदात दर्शन मे हमें विचार 
भेद से अनेक परपराए दृष्टिगोचर होती है । 
अन्य वेदिक दर्शनो ने भी आगम के रूप में वेद और उपनिपदो को 
माना है। परन्तु उन्ही को अ्रक्षरश. आधार मान कर अपने दर्शन शा- 
स्त्रो की रचना नही की । इंससे उन दार्यनिको ने भी जैनो की तरह जड- 
और चेतन दो'तत्त्वो तथा अनेक आत्माओं के सिद्धांत को माना | इस 
से स्पष्ट है कि ये वैदिक दर्शन वेद वाह्य विचारधारा से प्रभावित हुए. 
हैं। इन पर प्राचीन साख्य एवं जैनो का असर मालूम होता है। प्राचीन 
साख्य दशन जन देशन के काफी निकट था । उस समय वह वेद बाह्य 
दर्शन गिना जाता था। वाद के विचारकों ने उसे वेदिक विचाराधार 
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ब्लड 


का कुछ पुट देकरुवैदिक दर्शन का रूप दे दिया । यह एक ऐग हासिक 
तथ्य है श्रो . सभी इतिहासवेता इस वात से भली-भाति परिचित है। 


. वेदान्त में विभिन्‍न विचार मेद 


-- शंकराचार्य का मायावाद . 

आचार्यगकर का मानना है कि वास्तव मे ब्रह्म एक ही है, ससार 
में और कोई मूल तत्त्व नही है। एक ब्रह्म होते हुए जो अनेक जोवात्मा 
दिखाई देती है, वह अज्ञान एवं माया के कारण परिलक्षित होतो है । 
जैसे रज्जू मे सर्प का ज्ञान भ्रम से होता है, उसी तरह. अनेक जीवो 
का जो भान॑ होता है, वह भी भ्रम है। जबकि रज्जू सर्प नही, न सर्प 
रूप से उत्पन्न ही हो सकती है अःर न वह-सर्य को उत्पन्न हो करती 
है, फिरं भी उसमें सर्प का भ्रम होता है । इसी तरह ब्रह्म न तो अनेक 
जीव रूप से उत्पन्न होता है और न अनेक जोबवो को उत्पन्न करता है 
फिर भी संसार मे अ्रनेक जीव दृष्टिगोचर होते है, यह अविद्या है, माया 
है । इस प्रकार अनेक जीव मायिक॑ है, मिथ्या है ।- इसो कारण उन्हे 
ब्रह्म का विवर्त कहते हैं। जव तक अज्ञान है,वव तक अनेक जीव दिखाई 
देते है । अनजान का पर्दा फटते ही जीव ब्रह्म स्वरूप मे मिल जाता है 
फिर हत नही रह जाता । इस तरह आचार्य शकर के मत को 'केवला- 
हैतवाद' कहते हैं । क्योकि यह केवल ब्रह्म को ही सत्य मानता है,और 
किसी को नहीं 9। आचार्य कर की दृष्टि से सारा संसार मिथ्य्ग है 
अम है, माया है | त्रह्म सत्य जगत्‌ मिथ्या- यह इनकी मान्यता है । 
इसलिए इन के मत को मायावाद भी कहते हैं। * 5“ -<५ 
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$ एको ब्रह्म द्वितीयों नास्ति। 
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सत्योपाधिवाद 
भास्कराचार्य ने आचार्य शकर से विपरीत दिगा में सोचा है । 
भास्कराचार्य भी एक ब्रह्म को मानते है, परल्तु प्रत्यक्ष दिखाई देने वाले 
अनेक जीवो को आ्राचाय शंकर को तरह मिथ्या नही मानते । आचार्य 
भास्कर की मान्यता है कि निरूपाधिक ब्रह्म श्रनादि कालीन सत्य 
उपाधि के कारण अनेक जीव रूप में प्रकट होता है। नित्य, शुद्ध, मुक्त 
और कटस्थ ब्रह्म जिस कारण से अवेक जोवी के रूप मे अवतरित 
होता है, उसे उपाधि कहते हैं। उस उपाधि के कारण से ब्रह्म अ्रनेंक 
जीवो के रूप में दिखाई देता है, इस से उन्हें औपाधिक रूप से जीव 
समभनता चाहिए। अर्थात्‌ जव वे निरूपाघिक हो तव उन्हे ब्रह्म और 
सोपाधिक हो तब्र जोव कहनता-मानचना चाहिए। आचार्य भास्कर इस 
उपाधि को सत्य मानते हैं, इस कारण उनके मत को भी सत्योपाधिक' 
कहते हैं । 
विशिष्टाद्भेतवाद 
आचार्य रामानुज के विचार से ब्रह्म-कारण और कार्य दोनो है । 
सूक्ष्म चिदु और अचिद्‌ की दृष्टि से विशिष्ट ब्रह्म कारण श्रोर स्यूल 
चिद्‌ ओर अचिद्‌ की अपेक्षा से वह कार्य है । दोनो विशिष्टो को 
एक्य मानने के कारण रामानुज के मत को विशिष्डाद्वतववाद कहते हैं । 
' क्योकि ब्रह्म के सूक्ष्म चिद्‌ के विभिन्न स्थुल परिणाम स्वरूप अनेक जीव 
हैं श्रौर उस का सूक्ष्म अ्चिद्रूप स्यूल जगत के रूप में प्रकट होता है। 
जीव अनेक हैं, नित्य हैं, श्रगुपरिमाण हैं श्रीर जीव एवं जयव ब्रह्म का 
ही कार्य होने से मिथ्या नही, सत्य है। मुक्त अवस्था में जोव ब्रह्म रूप 
बन कर उसके साब्निध्य मे रहता है। जीव और ब्रह्म दोनो कार्य-कारण 
रूप से भिन्न होते हुए भी एक हैं। क्योंकि कार्य कारण का ही परिणाम 
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है।भ्रत दोनो एक हैं,श्रह्वेत है । 
इताह॑त-मेदामेदवाद 
आचार्य निम्वार्क की दुष्टि से चित्‌ और अचित्‌ ये ब्रह्म के दो 
रूप हैं । उक्त दोनो रूप ब्रह्म से भिन्न भी हैं,और अभिन्न भी हैं। जिस 
तरह वक्ष और पत्तों मे, दीप और प्रकाथ मे भेदाभेद है, उसी प्रकार 
ब्रह्म और चिद्‌ एव अचिद्‌ रूप दोनों मे भेदाभेद संबंध है । जगत 
- ब्रह्म की शक्ति का रूप है, अत. सत्य है । जीव ब्रह्म का अश है और 
अजब अजी का भेदाभेद सवध है । ऐसे जीव अनेक है, नित्य है और 
अणुपरिमाण है। यह भी रामानुज की तरह मुक्त दगा में जीव का 
भेद मानते हैं, पर उसे ब्रह्म से भिन्‍न नही, अभिन्‍न ही मानते है। अंत 
इनके मत को द्वृताद्वत या भेदाभेदवाद कहते हैं । 
भेदवाद 

आचार्य माध्व वेदान्ती है, फिर भी उन्त का विचार अन्य वेदा- 
न्तियो से भिन्‍न दिया मे प्रवहमान हुआ है । ब्रह्म सूत्र की व्याख्या उन्हो 
ने अपने विचार के अनुरूप की है। उन्होने आचार्य ग़कर आदि के वि- 
चारो के खूटे से अपने दिमाग को वाध कर नहो सोचा । यह सत्य है कि 
रामानुज आदि आचार्यो ने भंकर की तरह अनेक जीवो एवं जगत को 
मिध्या नही कहा है। परन्तु अद्वत की सुरक्षा सब ने की है और सबसे 
अद्वेत का ही समरयेन किया है। परन्तु आचार्य माध्व ने हेत का समर्थन 
किया है। उन्हो ने त्रह्मा को निमित कारण और जीव को उपादान 
कारण माना है । वे जीवो में ही परस्पर भेद है इत्तना ही नहीं, 
परन्तु यह भी मानते है कि जीव ब्रह्म से भी भिन्‍न है । उन के विच्वार 


से जीव अनेक हैं, नित्य हैं, अणु परिमाण हैं। ब्रह्म की तरह जीव भी 
सत्य है, केवल वह उस के अधीन है । 2०% ८ 
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विज्ञान भिक्ष का कहना है कि प्रकृति और पुरुष--जीव ब्रह्म से 
अलग दिखाई देने पर भी उससे विभकक्‍त-अलग रह नही सकेता। 
जीव अनेक है. लित्य है, व्यापक है। जीव और ब्रह्म का सवध पिता- 
पुत्र का-सा सवध है.। जैसे जन्म के .पहले पुत्र पिता मे ही समाविष्ट 
था, उसी तरह जीव पहले ब्रह्म मे समाहित था। जन्म के समय वह 
ब्रह्म मे से प्रकट होता है और प्रलय के समय फिर से उसी मे लीन हो 
जाता है। ब्रह्म की इच्छा-श्राकाक्षा से जीव का प्रकृति के साथ सबंध 
होता है और जगत की सृष्टि होती है । ' 


शबसत्‌ ., 
वेदान्त एव उपनिषद्‌ को मानने वालो _ के अतिरिक्त एक और 


दर्शन है, जो वेदान्त को न मानते हुए भी अदह्तवाद को मानता है। वे 
शिव के उपासक शैव है ओर उनके दर्शन को 'प्रत्यभिज्ञा दर्शन कहते है 
उनके विचार से ब्रह्म के स्थान में अनुत्तर नाम का एक तत्त्व है । यह 
तत्त्व सर्वशक्तिमान ओर नित्य है। उंसे शिव और महेश्वर भी कहते 
है । जीव और जगत ये दोनो शिव की इच्छा से उसमे से प्रकट होते है । 
इस कारण जीव और जगत दोनो मिथ्या नही, सत्य है। 


जीव को एक और अनेक मानने के सबध मे समस्त दाशंनिको मे 
दो विचार धाराए काम कर रही है। उपनिषद्‌ वेदान्त-माध्वाचार्ये 
को छोडकर और जैव अद्वेतवाद को मानते है और शेष न्‍्याय-वैगेषिक 
साख्य, पूर्व-मोमासक श्रादि वैदिक दार्शनिक और बौद्ध, आजीविक 


जन आदि अ्रवेदिक दाशनिक अनेक जीव मानते हैं अर्थात हैतवाद को 
मसनते है। 


प्रदनों के उत्तर छोड 


जेनों का ठेतवाद 
जैनो ने विश्व की रचना मे जीव और अजीव दो मूल तत्त्व माने 
है और जीव भी एक नही, अनेक माने हैं । विशेषावश्यक भाष्य में 
भगवान महावीर का शिष्यत्व स्वीकार करने के पहले इन्द्रभूति गौतम 
की शकाश्रो का निराकरण करते हुए भगवान महावीर ने विश्व के 
मूल मे एक ब्रह्म मानने की बात को तात्त्विक एवं व्यवहारिक दृष्टि 
से अनुचित वताया और अनन्त जीवो के स्वतत्र अ्रस्तित्व को वास्त- 
बिक बत्ताया । 
गौतम ने प्रश्न किया था कि जैसे लोक मे सर्वत्र एक आकाश व्याप्त, 
है, उसी तरह नारक, देव, मनुष्य और तिर्य-चव गतियो मे स्थित विभिन्‍न 
जीवो में एक ही आत्मा मान लें, तो क्या आपत्ति है ? इस का स्पष्टी 
करण करते हुए भगवान महावीर ने कहा--, हे गौतम ! ऐसा होना 
संभव नही है। आकाश सर्वत्र एक इसलिए मान्य है कि उस मे सर्वत्र 
एक समान लक्षण पाया जाता है। परन्तु जीव या आत्मा के सबध मे 
ऐसी वात नही है। प्रत्येक जीव एक दूसरे से विलक्षण है। इसलिए उन्हे 
सर्वत्र एक है, ऐसा,नही माना जा सकता। क्योकि लक्षण भेद से 
वस्तु का भेद स्वत' सिद्ध हो जाता है । इसका साधक प्रमाण इस 
प्रकार दिया जा सकता है-- जीव अनेक--भिन्‍न हैं, क्यो कि 
उनमे लक्षण भेद है, जैसे-घट-पट आदि ) क्योकि जो वस्तु भिन्न- 
अनेक नही होती उसमे लक्षण भेद भी नही होता, जैसे- श्राकाश । 
यदि जीव को एक ही माना जाए तो फिर ससार-मोक्ष श्रादि की 
व्यवस्था वन ही नही सकेगी। और जो हम एक व्यक्ति को दु खी और 
दूसरे को सुखी तथा किसी को वन्धन युक्त और किसी को मुक्त-सिद्ध 
अवस्था मे देखते या अ्रनुभव करते हैं, यह प्रत्यक्ष व्यवहार भी गलत 
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ठहरेगा। क्योकि एक ही समय मे एक जीव सुखी और दूसरा दु खी रह 
नहीं सकता | इसी तरह एक वन्धन युक्त और दूसरा मुक्त भी नही बन 
सकता । क्योकि एक ही जीव मे,एक ही समय में एक सुखी,दूसरा दु.खी 
यह विरुद्ध अनुभूति नहीं हो सकती । परन्तु प्रत्यक्ष मे ऐसा देखा जाता 
है, अत जीव एक नही, विभिन्न हैं, अनेक है, अनन्त हैं, ऐसा मानना 
चाहिए । 
इन्द्रभूद्वि द्वारा दिया यया यह तक भी विचारणीय है कि आप 
(महावीर) जीव का लक्षण उपयोग मानते हैं और यह उपयोग लक्षण 
दुनिया के समस्त जीवो मे एक-सा है, तो फिर उन विभिन्न जीवो मे 
विलक्षणता एवं अनेकता मानने- का क्या कारण है ? उत्तर में कहा 
गया कि सामान्य रूप से उपयोग लक्षण सभी जीवो मे समान है, फिर 
भी प्रत्येक जीव मे उपयोग भी विशेष-विजशेष प्रकार का परिलक्षित 
होता है या यो कह सकते हैं कि उपयोग का उत्कर्ष एवं अपकर्ष जीवो 
में अनन्त प्रकार का देखा जाता है, इससे स्पष्ट है कि सभी जीवों का 
उपयोग अलग-अलग है । यदि सब जीवों को एक जीव रूप माना जाय 
तो सवका ज्ञान-दर्गन रूप उपयोग एक समान होगा,परन्तु हम प्रत्यक्ष मे 
अनुभव करते हैं कि एक जीव का ज्ञान-दर्शन रूप उपयोग दूसरे जीव 
से भिन्न है अर्थात्‌ किसी मे ज्ञान का उत्कबे देखने - को मिलता है, तो 
किसी में अपकर्ष । 
दूसरी बात यह है कि जीव को एक मान ले ती फिर उसे सर्व व्यापक 
भी मानना होगा,जैसे कि आकाश । और उसे सर्व व्यापक मानने से यह 
दोष आएगा कि उसमे सुख-दु.ख, वध-मुक्ति आदि बाते घटित नही 
होगी । एक जीव के दुू खी होने पर सभी दु खी और एक के सुखी होते 
ही सव सुखी हो जाएगे । ऐसा कहना चाहिए कि आत्मा को एक मान 
- लेने पर ससार में सुख रह ही नही जाएगा, समस्त ससारी जीव दु खी 
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ही नजर आएगे। क्योंकि संसार मे नारकी और तिर्यश्व जीव ही श्रधिक 
है और प्रायः ये सब दु खी होते हैं, अत, फिर तो सारा ससार दुःखीं 
होना चाहिए । वयोकि किसी व्यक्ति के सारे शरीर में राग फेला हुआ 
हो और मात्र एक श्रगुली ही रोग मुक्त रही हो, तो भी उस का सारा 
शरीर रोग युक्त ही कहा जाता है 9 । अत ससार के भ्रधिक भाग के 
जीव दुख ग्रस्त होने से सभी जीव दुखी प्रतीत होने चाहिए, परल्छु 
व्यवहार में ऐसा नही देखा जाता । एक के सुखी होने पर या मुवत 
होने पर न दूसरा सुखी या मुक्त होता है और न एक के दुखी होने, 
पर दूसरा दु खी ही होता है । इस से यह स्पष्ट हो जाता है कि जगत 
के सभी जीव एक नही, अनेक हैं, स्वतन्त्र है । 

प्रश्न- जन दर्शन जीवों को अनेक मानता हे,परन्त स्थार्नांग 
सूत्र में एग्गे आया/अर्थात्‌ आत्मा एक है, ऐसा माना हे। एक 
जगह आत्मा को एक माननां ओर दूसरी जगह अनेक मानना, 
क्या यह इस बात का.पतीक नहीं कि जेनागमों में मी आत्मा 
के सम्बन्ध में एक मान्यता नहीं हे । . 

उत्तर- जनो की मान्यता एक रूप ही है। उसमे विरोध जैसी कोई 
वात नही है। आत्मा को जो एक और अनेक माना गया है उस मे 
केवल श्रपेक्षा भेद है, सैद्धान्तिक भेद या विरोध नही हैं। सिद्ध और 
ससारी सभी आत्माए असख्यात्‌ प्रदेशी है और सब का उपयोग लक्षण 
हूं। शत समान गुण को अपेक्षा से उन्हे एक कहा है और वह भी 
समान स्वरूप को अपेक्षा से न कि व्यक्ति की अवेक्षा से ।यह हम 
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पहले ही स्पष्ट कर चुके हैं कि जीव का उपयोग लक्षण सामान्य रूप से 

एक है,परन्तु विशेष दृष्टि से सब जीत्रो का उपयोग लक्षण उत्कर्ष एव 
अपकर्ष की अपेक्षा से अनेक प्रकार का है,अ्त- जेनो हारा मान्य एक एव 
अनेक आत्मा के सिद्धात में कोई विरोध नही है। स्वरूप में समानता 
होने पर भी सब की अनुभूति पृथक - पृथक है। अ्रत जैनो का 'एग्गे 
आया का सूत्र अनेक जीववाद को भी परियुष्ट करता है। 


यह प्रग्न होना स्वाभाविक है कि यदि जीवो को एक नही अनेक 
“मानेंगे, तो फिर यह भी मानता होगा कि ससार एक दिन जीव रहित 
हो जायगा? वयोकि जीव अनादि काल से मोक्ष जाते रहे है, श्रभी भी 
जाते है और भविप्य मे भी जाते सहेंगे ! इस से एक दिन ऐसा भी 
आ सकता है कि सारे जीव मुक्ति मे चले जाए और दुनिया खाली हो 
जाए। 
इसका समाधान यह है कि ससार मे जीव अनन्त है और अनन्त 
सख्या का श्रर्थ ही यह है कि उसका कभी अन्त, नही होता'। अनन्त में 
सैं भ्रनन्‍्त घटने पर भी वह अनन्त ही रहता है । जैसे उदाहरण के तौर 
पर प्याज के छोटे से छोटे टुकडे को लेते है, उस मे असख्यात गोले है, 
प्रत्येक गोले मे असख्यात पर्त हैं, प्रत्येक पर्त मे सख्यात गरीर है और 
प्रत्येक शरीर मे अनन्त जीव है । यह एक प्याज के टुकड़े की वात है, 
इस तरह पूरे प्याज मे भी अनन्त जीव है और पूरे प्याज मे ही नहीं 
समस्त निगोद योनि के जीव भी अनन्त हैं । परन्तु सभी अनन्त आपस में 
तरतम भाव वाले हैं । इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि अनन्त का कभी 
अत नही आता । अनन्त काल तेक अनन्त जीव मोक्ष जाते रहेगे,फिर 
भी ससार के जीव अनन्त ही रहेगे । गणित ने इस वात को और स्पष्ट 
कर दिया है । दशमलव के तरीके से-आप एक अक मे से 
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करोडो वर्षो तक घठाते रहे,फिर भी एक का अंक समाप्त नही होता। 
यह वात गणित का विद्यार्थी भली - भाति जानता है, फिर भी सर्व 


साधारण की समझ मे सरलता से आ जाए, इसलिए हम यहां एक 
गणित का उदाहरण भी दे देते है। - हे 
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जाए तब भी एक (07६9) समाप्त नहीं होगा अर्थात्‌ कभो भी शुत्म 
(2»०) नहीं आयगा। यह पद्धति इस प्रकार है-- 
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इस से यह स्पष्ट हो गया ऐक (07॥79) में से उपरोक्त हिस्से 
घटाते रहने पर भी एक की सड्या समाप्त नहीं होतो है। भले 
ही उसमे से उगगीाए [अ्रनत्त) वार ही क्यो न-5ए096:8८६ 
कर दिया जाए। अस्तु हम ऐसा कह सकते हैं कि एक में से 
थोड़ा-थोड़ा करके हजारो वर्षों तक घटाने रहने पर भी एक 
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समाप्त नहीं होता ।॥ इसी तरह अनन्त भी एक ऐसी संख्या है 
कि उसमे से अनन्त जिकाल लेने पर भी उसका अत नही आता । अत 
जीवो को अनन्त मात, लेने से कोई दोष नही आता । इसलिए अनुभव 
से यह सिद्ध हो गया हैं क़ि जीव एक नहीं,भ्रनन्त ही है । 
ऋात्सा का पारमाण 
आत्मा के आकार के संबंध मे उपनिषदों मे अनेक कल्पनाएं 
दिखाई देती हैं। इन सब परिकल्पनाञ्रों के बाद सभी ऋषियों का 
भुंकाव जीव को व्यापक मानने की ओर रहा है । इस तरह अधिकाश 
वैदिक दर्शन“जीव को व्यापक मानने के पक्ष मे हैं । रामानुजाचार्य - 
आदि कुछ विचारक जिल्होने झ्राचार्य शंकर के वाद ब्रह्म सूत्र की व्या- 
ख्याकी है, उन्होने ब्रह्म-झ्रत्मा को व्यापक और जीव-आत्मा को 
श्रण माना है । चार्वाक चैतन्य को देह परिमाण मानता है और वौद्धी 
ने भी पुदूगल (झात्मा) को देह परिमाण माना है। जैन तो आत्मा 
को देह परिमाण मानते ही हैं | उपनिषदों से भी आत्मा को देह परि- 
माण- मानने का उल्लेख-मिलता है । कौपीतकी- उउनिषद्‌, ४, २० में 
कहा है कि जिस तरह स्पान में तलवार व्याप्त है,आसी तरह आत्मा 
शरीर मे नख से ले कर चोटी तक व्याप्त है. | इसी तरह तैवरीय उप- 
निषद में अ्न्नमय,प्रणमय, मनोमसय,विज्ञानमय और आनन्दमय ये सब 
आत्मा दरीर प्रमाण बताएं हैं। 
आत्मा को शरीर से स॒क्ष्म मानते वाले मत भी थे। कुछ 
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विचोरंकों की मांननों था कि आत्मा चावल या जव के दाने जितना 
वडा है*। कुछ का कहनां थां कि वह श्रगुष्ट परिमाण है | कुछे की 
दृष्टि मे यह झ्राया कि वह वेंत जितना वडा है।। कुछ चिन्तक उसे भणु 
से भी भ्रण मानने लगे $ | और आखिर मे जब यह मानां जाने लगा 
कि आत्मा अवर्णनीय है, तंव ऋषियों ने उसे “अ्रणों रणीयान महतो- 
महीयान” कह कर सन्‍्तोष माना ॥$ 
जैनों ने संसार में स्थित आत्मा को देह परिमाण मानने के साथ- 

साथ उर्से व्यापक भी माना है। यो तो आत्मा देह परिमाण हीं है,परन्तु 
केंवर्लज्ञान की अपेक्षां से उसे व्यापक मानो है। जिस समय केवली समु- 
दघात करता है उस समय वह अपने आत्म प्रदेशों को सम्पूर्ण लोकाकाश 
में फैला देता है। अस्तु इस दृष्टि से आत्मा भी व्यापक है, अन्यथा 
आत्मा देह परिमाणं ही है । | ' 

जीव की सर्व व्यापक न मानकर देंह व्योपक मानने का कारण यह 
है कि उसके गरुर्ण शरीर मे ही प्रत्यक्ष देखे जाते है। जिस प्रकार घट के 
गुण घट से वाहर न॑ होने से वह सर्व व्यापी नहीं माना जाता,उसी तरह ' 
आत्मा के गुंण भी गंरीर से वाहर परिलक्षित नही होते हैं, इस कारंण 
वह देह से वाहर नही मारना जा संकता। क्योकि जहा जिस वस्तु की 
अनुपलब्धि होती है, वहा वह पदार्थ नहीं माना जाता है। जेसे पट को 
घट रूप नही माना जा संकता, क्योकि व॑हा घंटत्व को अनुपलब्धि है । 
2 कप 


# चुहदा० ५, ६,.९ । 
३ कठो6 २, २, १२॥ 
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$ कठो० १, २, २०॥ 
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इसी प्रकार देह के वाहर आत्मा नही पाई जाती, क्योक्ति बहा आत्मत्व 
की अनुपलब्धि है । किसी भी प्रमाण से आत्मा के गुण देह के बाहर 
दिखाई नहीं देते इसलिए उसे सर्व व्यापक मानना उपयुक्त नहीं है । इस 
के अतिरिक्त जीव का कतू त्व,भोक्तृत्व,वन्ध,मो क्ष,सुख,दू ख श्रादि सव 
उसमे तभी घटित हो सकते है, जवकि उसे असर्वेगत--देहव्यापी और 
अनेक माना जाए 2 । 
आत्मा अण या चावल-या जव के दाने या अगुप्ठ या वेत परि- 
माण भी नहीं है। यदि शश्रात्मा अ्रणु रूप है, तो वह सारे घरीर मे नही 
रहकर शरीर के किसी एक खास विभाग में रहेगा। इस से वह चरीर 
के किसी भी भाग मे होने वाली सुख-दु खानुभूति को नही वेद सकेगा। 
क्योकि यह हम प्रत्यक्ष मे देखते है कि शरीर के किसी श्रग में लक्वा 
आदि वीमारी होने से चेतना विलुप्त हो जाती है, तो उस अ्रग में ठडें 
या गर्म किसी भी तरह के स्पर्ण की या सुई चुभाने पर उस की वेदना 
की अनुभूति नही होती है। उसी तरह यदि आत्मा अ्रणुरूप है तो वह 
शरीर के जिस भाग मे है,उसे छोडकर श्रन्य भाग में किसी तरह के स्पर्ग 
आदि की अनुभूति नही होनी चाहिए। परन्तु गरीर के हर भाग में 
स्पर्ण आदि-की अनुभूति होती है। इस से स्पष्ट है कि आत्मा अ्रणु रूप 
नहीं, वल्कि-शरीर परिमाण है , शरीर के चप्पे-चप्पे में व्याप्त है । 
चावल,जव,अग्ुुष्ठ या .वेंत परिमाण माना जाए तो मनुष्य आदि 
कई बड़े गरीरवारी प्राणियों के पूरे शरीर में व्याप्त न होकर उसके एक 
भाग मं॑ही प्राप्त होगी। इससे उसमे उपरोक्त दोप आयगा | और 
सूक्ष्म-छोटे जीवो के शरीर में समा नही सकने से वह शरीर के वाहर 
रहेंगी और यह अनुभव से विरुद्ध है । क्योकि झ्रात्मा के गुण घरीर के 








£ विश्ेपावध्यक भाष्य, १५८५-१४५८७। 


९३ _. द्वितीय अध्याय 


वाहर उपलब्ध नही होते । अत. आत्मा को सर्वव्यापक एवं श्रणु आदि 
प्रिमाण मानना अनुभव एव प्रत्यक्ष आदि सभी प्रमाणो से विरुद्ध है। 
बुद्ध आत्मा का इन्द्रिययोचर कोई झ्राकार नही है | क्योकि वहूं 
अ्ररूपी है। परन्तु कर्मों के साथ सवद्ध होने से उसे जिस तरह का सावन 
मिलता हें,उसमे अपने आत्म प्रदेशों को फैला देती है। जेसे-एक दीपक 
अपने प्रकाण से पूरे कमरे को जगमगा देता है, परन्तु जव उसी दीपक 
को छोटी-सी कटोरी के नीचे रखा जाता हैं, तो वह उतने-पे स्थान को 
ही प्रकाशित कर पाता है । जैसे-दीपक का प्रकाश साघन के श्रनुसार 
थोडे एवं विस्तृत भाग में फैलता रहता है। इसी तरह आत्म प्रदेश भी 
स्वभाव से सकोच-विस्तार वाले होते हैं। इसलिए उन्हे जैसा साधन 
मिलता है, उसी के अनुरूप फेल एवं 'सिकुड़ जाते है। अ्स्तु ससारी 
आत्मा शरीर व्यापी है, ऐसा मानना चाहिए। 
आत्मा-जीव नित्यानित्य है... 
सांख्य का कूटस्थवांद 
आत्मा अर्थात्‌ जीव को नित्य माना जाए या अनित्य, इस सवध मे 
दार्गनिको में काफी मतभदे है। भूतवादी तो आत्मा-चेतना को 
अनित्य मानते हैं। क्योंकि वे शरीर को ही आत्मा मानते हैं, श्रत 
शरीर के नाग के साथ आत्मा का भी विनाश हो जाता है । परन्तु,जो 
दार्शनिक भूतो एव शरीर से आत्मा को अतिरिक्त मानते है, उनमें 
भी नित्यानित्य के सबध में विभिन्न मान्यताए है। 
साख्य दर्शन आत्मा को कूटस्थ नित्य मानता है। जबकि साख्य 
दर्शन परिणामवादी है । वह प्रकृति को परिणामी मानता है, परन्तु 
आत्मा को अपरिणामी ही मानता है । वह आत्मा में किसी भी तरह की 
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परिणति नही मानता । उस का कहना है कि आत्मा सदा शुद्ध-बुद्ध एव 
उज्ज्वल है, उसमें किसी तरह का विकार पैदा नही होता । यहां तक 
कि मोक्ष भी श्ात्मा का नहीं प्रकृति का होतां है ।३ क्योकि युख-दु स, 
ज्ञान आदि पुरुष (आ्रात्मा) के धर्म नही, प्रकृति के धर्म है 7। इंस 
तरह सासय दर्शन ने आत्मा को कर्त्ता तो नहीं माना , पर उसे 
भोवता अवंदय भानां है $। परन्तु इस भोग को लेकर श्रात्मा मे 
परिणामीत्व घटित हो जाने की सभावना होने से कुछ साख्य वि- 
चारको ने भोग की भी आत्मा का धर्म स्वीकॉर करने से इन्कार कर 
दिया।। इसे तरह उन्होने आत्मा के कटस्थ नित्यवाद को पूर्ण सुरक्षित 
रखने का प्रयत्न किया | 


नेयायिक-वशेपिकों का नित्यवाद 
नेयायिक-वशेषिक द्रव्य और गुण को भिन्‍न मानते है । वे सुंख- 


दुख, ज्ञान आदि गुणो को आत्मा में मानते है और उन सव ग्रुणो को 
अनित्य मानते हैं। परन्तु उन ज्ञानदि गरुणो की अनित्यता के कारण 
आत्मा की अनित्यता उन्हें स्वीकार नही है| उन की दृष्टि से आत्मा 
नित्य ही है | जन दर्गन ज्ञानांदि गुणो को आत्मा से अभिन्न मारनेता है 
ओर उनकी अनित्यता की अपेक्षां से आत्मा को भी अनित्य मानता है। 
हि बाड्धा का आवत्यवाद है 
तथागत बुद्ध ने पुदुंगल-जीव॑ को एकान्त अनित्य मीना है। 

प्रत्येक समय में विज्ञान आदि चितक्षण नए-नए उत्पन्न होते है। और 
ये अभिनव विज्ञानक्षण उस पुद्गल से संवंथा भिन्न नही है | इंस तरह 

साख्यकारिका ६२। * 

साख्यकारिका १०। 


$ सारंयकांरिकां १७। 
] साख्यतत््वकौमृदी १७। 
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प्रृदूगल-जीव उन की दृष्टि से नित्य नहीं है, परन्तु उसकी 
सन्‍्तति अनादि काल से चली आ रही है और आअागे भी 
प्रवहमान रहेगी । इस तरह द्रव्य रूप से नित्यता तो नहीं, परत्तु 
सन्तति नित्यता तो वोद्ों को भी अ्रभीष्ट है , मान्य है। कार्य-कारण 
'की पर॒पराको सतति कहते है । यह परपरा कभी विश्व खिलित 
नही हुई श्रीर भविष्य में भी नहीं होने वाली है । कुछ वोद्ध 
चिन्तको की दृष्टि मे निर्व$ाण -मुक्ति के समय यह परपरा 
समाप्त हो जाती है, परन्तु कुछ विचारकों का मानना है कि 
निर्वाण दशा में भी विशुद्ध चित्त की परपरा विद्यमान रहती 
है । इस अपेक्षा से ऐसा लगता है कि सत्तति नित्यता बौद्ध 
को भी मांन्य है । 5 05 


वेदौन्त का परिणामी नित्यवाद 

वेदास्तु में ब्रह्म को एकान्त नित्य माता है | जीव के 
संबध में व्याख्याकारों मे कुछ विचार भेद है । श्राचार्य शकर ब्रह्म 
को सत्य और जीवात्मा को मिथ्या, माया मानते हैं। ब्रह मायिक 
होते हुए भी आनदि कालीन अज्ञान के कारण श्रतादि तो है , परन्तु 
नित्य नही है। क्योकि अज्ञान का नाश होते ही वह जोवात्मा ब्रह्म 
रूप मे लोन हो जाता है और उसके जीव भाव का नाश हो जाता 
है | इससे ऐसा लगता है कि मायिक्र जीव ब्रह्म रूप से नित्य है 
और माया रूप से अनित्य है । 

आचार्य झकर के अतिरिक्त वेदान्त के सभी व्याख्याक्ार 
जीवात्मा को ब्रह्म का परिणाम मानते हैं | इस दृष्टि से भी 
जीवात्मा को परिणामी नित्य मानना चाहिए। जैन और मीमासक 


ज 
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हि हक लि _.  अब्नों के उत्तर विशषिनीीि 
भो जीव को परिणामी नित्य मानने है। वेदान्त और इनके परिणामी 
नित्यवाद मे श्रन्तर यह हैं कि जेन और मीमासक के मत, मे जीव 
स्वतत्र हैं और उसमें परिणमन होता रहता है, परन्तु वेदान्तीयो की 
दृष्टि से जीव स्वतत्र नही बल्कि ब्रह्म-का ही अभ है, अत. उसमे 
जीव और ब्रह्म को अ्रपेक्षा से परिणामीत्व समभना चाहिए। 

कुछ दागनिको ने आत्मा को एकान्त नित्य माना है, तो कुछ ने 
एकान्त अनित्य । नित्य या अनित्य मानने वालो ने भी नर्क-स्वर्ग- 
-मोक्ष आदि की कल्पना की है । श्रत यदि आत्मा को एकान्‍न्त 
नित्य मानते - है , तो उनमें सर्वधा -एकरूपता-झा जायगी, भेद 
जेसी कोई वात रह ही नहीं जायगी । इससे लोक - परलोक, 
स्व - नरक एवं मोक्ष की -व्यवस्था घट नहीं सकेगी और एकान्त 
अनित्य मानने पर एकरूपता का सर्वथा नाथ हो जायगा, भेद 
ही भेद अवशेष रह जायेगा । दोनों अवेस्थाओ में आत्मा मे कृत- 
कारित्व घट नही सकेगा, लोक- परलोक को व्यवस्था भी बेठ नहीं 
सकेगी । अत. जीव को एकान्त नित्य मानना भी दोष युक्त 
है ओर एकान्त अ्रनित्य मानना भी दोप युक्‍त है। अत जैनों 
ने जीव (आत्मा) को नित्या-नित्य माना है। आत्म द्रव्य की 
अपेक्षा से वह नित्य है । क्योकि अनात्म तत्त्वों से आत्मा का 
निर्माण नही होता है तथा आत्मा अपने स्वरूप का परित्याग 
करके कभी भी अनात्मा नहीं वनती | आत्मा में ज्ञानादि गुण 
भी अभेंद रूप से है और उन ज्ञानादि की पर्योयों मे प्रतिक्षण 
परिवर्तन होता रहता है । पुरातन पर्यायो का नाश होता है और 
नई पर्यायों का उत्पाद होता है; इस दृष्टि से आत्मा अ्रनिंत्य 
भी है। क्योंकि वे वदलने वालों पर्याये आत्मा से अभिन्न है । 





९७ द्वितीय अध्याय 


जज ज+- 


ञ्रत. श्रपेक्षाकत आ्रात्मा नित्य भी है और अनित्य भी है । वह 
न तो सांख्य की तरह कूटस्थ नित्य ,है और नव वौद्धों को 
मान्यतानुसार एकान्त अनित्य है । यह सत्य है कि उसकी पर्यायों 
में परिवर्तन होता है । वहपरिवरत॑न द्रव्य की नित्यता को सुरक्षित 
रखते हुए होता है । अत आत्मा परिणामी नित्य है श्रर्थात्‌ 
नित्यानित्य है । मीमासक दर्शन के प्रमुख विचारक कुमारिलभट्ठ 
को भी यह परिणामी नित्यवाद स्वीकार है।+ 
आत्मा का कत तू ओर मोक्तलवाद - 
. आत्मा कर्ता एवं भोक्ता है या नहीं, इस सबंध, में सभो 
दा्थनिक एक मत नहों है। उयनिवदों से आत्मा का कप त्व ओर 
'भोक्‍तृत्व दोनों उपलब्ध होते हैं। वहा जीव को फल प्राप्ति के लिए 
कर्म का कर्ता और उस कृत कर्म की भोक्‍्ता भो कहा है ।३ झोर यह 
भी माना है कि जीव न स्त्री है, न पुरुष है और न नपुसक है। 
परच्तु अपने कर्म के अनुसार जिस-जिस योति के शरीर को धारण 
करता है, वह उसके साथ सवद्ध हो जाता है श्लौर सकल्प, विषयो 
का स्पग,दृष्टि और मोह तया इसो तरह अन्न-जल आदि से शरीर की 
उत्पत्ति एवं अभिवृद्धि होती हैं । शरीर युक्त जीव स्वकर्म के 
अवुसार विभिन्न स्थानों मे परिभ्रमण करता है और कमे के कारण 
ही प्रत्येक जन्म मे वह शरीर की अपेक्षा से भिन्न परिलक्षित 
होता है । $ वृहदारण्यक में भी कहा है कि अच्छा कार्य करने वाला 
अच्छा और बुरा कार्य करते वाला बुरा होता है । “पुण्यो वे 

| तत्त्व संग्रह, कारिका, २२३-२२७ । 

+ इवंताइवर, ५, ७। 

$ रवेताइवर, ५, १०-१२ ।॥ 


प्रननो के उत्तर (८ 
पुण्येन कर्मणा भवति पाप पापेन। / * इस तरह जीव को 
कर्ता एवं भोवता मानते हुए भी उपनिपत्कार ब्रह्म को - 
यह जीव जिसका शअ्रग है- अरकर्ता एवं अ्रभोक्ता ही मानते है, 
वह केवल अपनी लीला का दर्गक है, इसके अ्रतिरिक्त वह कुछ 
नहीं है ॥$ हा । 

दाशनिकों की मान्यता 
सांख्य पुरुष को अ्रकर्ता मानता है। वह ब्रह्म को नही मानता है । 
अत निरीश्वरवादी साख्य ने ब्रह्म के समान पुरुष को भी अकर्ता 
माना है । उसकी मान्यता है कि सुख-दु ख,स्वर्गं-तरक,पुण्य-पाप आदि 
कर्म पुस्प के नही होते-हे | यहां तक कि मोक्ष भी पुरुष का नही होता 
है | वन्ध-मोक्ष आदि सभी कार्य प्रकृति के होते है । वह पुरुष मे 
कतृ त्व मानने से सर्वंथा इस्कार करता है, परन्तु पुस्ष मे भोवतृत्व तो 
वह भी मानता है। कुछ साख्य विचारक पुरुष मे भोग भी नही मानते । 
क्योकि भोग मानने से फिर उसमे एकाच्त नित्यता नही रह जाएगी । 
'इसलिए वे पृरुष-आत्मा को कर्ता एव भोक्‍ता न मान कर, मात्र दृष्टा 
ही मानते है-। 
नेयायिक-वेशेपिक ने झ्ाात्मा मे कतृ त्व और भोक्‍्तृत्व दोनो माने 
है। वे झरात्मा को एकान्‍्त नित्य मानते हुए भी कर्म का कर्ता और 
कर्म जन्य फल का भोवता मानते है, यहा तक कि परमात्मा मे भी 
कतृ त्व मानते हैं । वयोकि वह जगत का कर्ता है । 
यहा यह ग्रश्न उठना स्वाभाविक ही है कि नेयायिक - वश्े- 
पिक आत्मा को नित्य मानते है। अत इनके मत मे आत्मा 


+ बृहदा० ३, २, १३। 
$ मैत्रायणी, २, १०-११। 
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अरब बरी न्‍ी 3 पतला, 


कर्ता एवं भोक्‍ता दोनों कँसे हो सकती है? यदि वह कर्ता है, तो 
सदा-सर्वंदा कर्ता ही बनी रहेगी और भोक्‍ता है, तो वह सदा के लिए 
भोक्‍ता ही वनी रहेगी । कर्ता के वाद भोक्‍्ता या भोकता के वाद 
कर्ता दोनो कंसे हो सकतो है? यदि उसमे एक के वाद दूस रा रूप 
या घर्मं पाया जाएगा, तो फिर वह एकान्त नित्य न रहकर परिणामी 
हो जाएगी? फिर उसमे अनित्यता भी आ जाएगी ? इस शका का 
समाधान इस प्रकार किया गया है- आत्म द्वव्य नित्य है, फिर 
भी ज्ञान, चिकीर्षा और प्रयत्न आदि जो समवाय हैं, वह क्तृ त्व 
है श्र्थात्‌ आत्मा में ज्ञानादि का समवाय सवध होना यही श्रात्मा 
का कतृ त्व है। : क्योकि ग्रात्मा में जो ज्ञान का सबंध होता है, 

वह उससे अलग भो हो जाता हे । कारण कि ज्ञान स्वय उत्पन्न 
भी होता है और विनाश को भी प्राप्त हो जाता है। इसे तरह 
सुख-दु ख के सवेदव का जो समवाय है, वह आत्मा का भोकतृत्व 
है ॥॥ यह सवेदन या सुख-दुख का अनुभव भी ज्ञान रूप होने 
से यह भी आत्मा में स्वभावत. विनिष्ट होता है । इतना होने 
पर भी आत्मा स्वय विकृत नही होता । क्योकि उत्पत्ति और 
विनाग अनुभव के होते हैं, आत्मा के नहीं। मात्र समवाय सबंध 
होने से झ्रात्मा को भोक्‍्ता कहते हैं, परन्तु इतना मानने मात्र से उसमे 
कर्तृत्व नही आ जाता है। क्योकि उस सवध के छूट जाने के बाद वह 
भोक्‍ता नही रह जाता है। इनकी दृष्टि मे द्रव्य और गुण में भेंद है । 
अत. गुण. मे परिवर्तव होने पर भी द्रव्य मे परिवर्तत नही होता है । 
परन्तु आत्मा को परिणामी नित्य मानने वाले जैनो की दृष्टि 
८77 है जनबिकोयप्रियल्तानो समवाय, कर्तत्वमू। >न्योयवारतिक, ३, १.६. 

7 सुख-दु खसवित्समवायों भोक्तृत्वम्‌ | -न्याथवार्तिक, ३,१,१- 
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अली डी ड॑ध जानी. कली जीबी व्ली ली जरकला बट चर चता 
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से आत्मा की ज्ञानादि पर्यायों में सदा एकरूपता नही रहती | वहीं 
आत्मा कर्ता रूप से परिणत होकर. भोकक्‍ता रूप से भी 
परिणत होता है। दोनो परिणतिया भिन्न होते हुए भी, दो नो अ्रव- 
स्थाओं में आत्मा का अस्तित्व है । अत परिणति होने मात्र से आत्म 
द्रव्य मे एकान्त अनित्यता नही आ जाती । आत्मा का मूल रूप परि- 
वर्ततीय सभी अवस्थाओ मे सुरक्षित रहता है। परन्तु ज्ञानादि पर्याये 
भी आत्मा से अभिन्‍न है, इसलिए पर्याय परिवर्तन की अपेक्षा से 
आत्मा को अनित्य भी मानते है। नैयायिक-वंशेषिक ज्ञानादि पर्यायों 
को आत्मा से भिन्‍न मानते हैं, परन्तु यह मान्यता वुद्धिगम्य नही कही 
जा सकती । यह सत्य है कि गुण और गुणी दो है, परन्तु यह भी सत्य 
है कि गुण गुणी से अभिन्न भी है। अत गुणों में होने वाला परिवर्तन 
शुणी मे भी मानना चाहिए । इस देप्टि से आत्मा एकान्त नित्य नही, 
बल्कि परिणामी नित्य ही-सिद्ध होता है । 
'. बौद्ध भी पुद्गल-पआरात्मा को कर्त्ता और भोवता मात्रते है । उत्त 
के सिद्धातानुसार नाम-रूप का समुदाय पुदूगल-आत्मा है। एक ताम- 
रूप से दूसरा नाम-रूप उत्पन्न होता है । जिस नाम-रूप ने कर्म किया है 
वह तो नप्ट हो जाता है, परन्तु जो दूसरा नाम-रूप उत्पन्न होता है 
वह पूर्व कृत कर्म का भोक्‍्ता है । इस प्रकार सनन्‍्तति की अपेक्षा से 
पुदूगल-पआत्मा मे कर्तृत्व और भोक्‍तृत्व दोनों पाए जाते है। इस सवध 
में बौद्धो की यह कारिका सुप्रसिद्ध है-- , 

“यस्मिनेव हि सतानो आहिता कमवासना,, 

फल तत्रेव सन्धते कर्पासि रक्‍्तता यथा 

___ जिस सच्तान मे कर्मवासना मानी है, उसी सन्तान मे कपास की 


# स्थाद्वाद मजरी में उद्धृत, कारिका १८. 
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रक्तता वत्‌ फल भी उपलब्ध होता है । हु 
घम्म पद में भी इस वात को स्वीकार किया गया है कि आत्मा 
ने स्वय पाप किया है और वह आत्मा से ही उत्पन्न हुआ है $॥ और 
जो पाप करता है, उसे उस कटुक फल को भोगना ही पडता है *। इस 
ससार मे ऐसा कोई स्थान नही है, जहा पहुंच कर मनुष्य कृत पाप के 
फन को बिना भोगे ही छूट जाए श्र्थात्‌ मनुष्य दुनिया के किसी भी 
भाग में चलां जाए, ।फर भी उसे पाप का फल अ्रवश्य भोगना होता 
है |। बुद्ध ने एक ज़गह अपने विषय में भी कहा है कि आज से ९१ 
कल्प पहले ,मैंने अपनी ताकत से एक पुरुष को मारा था और उसी कर्म 
विपाक के परिणाम स्वरूप मेरे पैर मे काटा चुभा है। इससे स्पष्ट है कि 
बौद्ध आत्मा मे कर्तृ त्व और भोकतू त्व दोनो मानते है। वे पुदूगल-आ्रा- 
त्मा को भले ही अ्रनित्य कहे,परन्तु सतति की दृष्टि से उसे नित्य माने 
विना उनका भी काम नही चलता । इतने लम्बे विवेचन के वाद हम 
इस निर्णय पर पहुचे कि सबको घूम फिर कर परिणामी नित्यवाद पर 
ही आना पडता है। भले ही वे उसे शब्दो में माने या न माने । 

' जैनो ने तो आत्मा मे कर्तृत्व और भोकर्तृत्व स्पष्ट रूप से 
माना है। झागमो मे कहा गया है कि आत्मा अनेक तरह के कम 
करता है ३। कर्म से ही जीव नर्क, स्वर्ग, असुर आदि योनियों को 

$ अत्तनाव कत पाप अत्तज अत्तसमव | “वम्मपद, १६१. 
* क्रोन्‍्तो पापक कम्म य होती कटुकफल | “धम्मपद, ६६. 
| न अन्तलिक्खे, न समुहमज्के, न पव्वतान विवरं पविस्स, 

न विज्जती सो जगतिप्पदेसो यत्यद्वितों मुड्चेय पापकम्मा | 


“-पम्मपद १२७ 
१ कम्मा णाणाविहा कददु | --उत्तरा० ३,२।॥ 


प्रश्नों के उत्तर १०२ 





प्राप्त करता है । और कर्म के ससर्ग से वह अनेक दुख एवं वेदना को 
बेदता है $ । कृत कर्म को भोगे बिना मुक्ति नही हो सकती । [ कर्म, 
करने वाले (कर्ता) का अनुगमन करता है $ । आत्मा ही कर्म का 
कर्ता है ओर वहो उसका नाश करने वाला है । | इस तरह अनेक 
वाक्यों से आत्मा को कर्म का कर्ता और भोक्ता सिद्ध किया है। जिस 
तरह उपनिषद्‌ में जीवात्मा को कर्म का कर्ता और भोक्ता कहने पर भी 
परमात्मा को उससे रहित माना है । उसी तरह आचार्य कुन्दकुन्द ने 
भी जीव को व्यवहार दृष्टि से कर्ता और भोक्ता माना है, निश्चय 
दृष्टि से नही अर्यात्‌ हम यो कह सकते हैं कि ससारी जीव कर्ता और 
भोक्ता है, परन्तु सिद्ध जीव कर्म के कर्तृत्त और फल के भोक्तृत्व से 
रहित है। * क्योकि वहां कर्म वन्‍्ध का कारण कपाय और योग नही 
है, इसलिए वहा कर्तृत्व-मोक्तृत्व का अभाव है। 

इस तरह हमने देखा कि भ्रनेक विचारक आत्मा को अनेक तरह से 
मानते हैं। कुछ विचारक आत्मा को एकान्त भौतिक मानते हैं और कुछ 
अभौतिक | अभौतिक मानने वाले विचारको मे भी श्रात्मा के स्वरूप 
को मानने में एक रूपता नही है । कुछ विचारक आत्मा को एकान्त 
नित्य मानते हैँ, कुछ एकान्त अनित्य मानते हैं, तो कुछ उसे परिणामी 
नित्य या नित्यानित्य मानते हैं । जिस की चर्चा हम ऊपर बहुत वि- 
स्तार से कर चुक्रे हैं। सत्र विचारका ने अपनी-अपनी मान्यता के 








$ उत्तरा० ३३:३,६।. ' 

+ कडाण कमाण न मोवल्च अत्यि | >उत्तरा० १३,१० 
8 उत्तरा० १३,२२३ । ष 

+_ उत्तरा० २०,३७ ) 

# समयमार, ९३-९ ८। ज 
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अनुसार आत्मा मे कर्तृत्व एव भोवतृत्व घटाने का प्रयत्न किया है। एक 
वात में हम सभी आस्तिक विचार को को एकमत पाते है । वह यह कि 
सभी विचारक शुद्ध आत्मा अर्थात्‌ निर्वाण अवस्था मे आत्मा को 
कर्म का कर्ता एवं भोक्ता नही मानते है । इस से स्पष्ट परिलक्षित होता 
है कि सव दर्शनो का मूल उद्देव्य श्रात्मा को शुद्ध वनाने का रहा है । 

* जन दर्शन का इस सवध में अपना मौलिक चिन्तन है। यहा 
अ्रधिक विस्तार मे नजाकर , इतना ही कहना पर्याप्त होगा 
कि जहां अन्य दार्भनिक अपने-अपने पक्ष के सर्मथन एव दूसरे पक्ष का 
खण्डन तथा विरोध करने मे अपनी सारी गक्ति लगा रहे थे, वहा जैन 
विचारक समन्वय की भावना लेकर सामने आए। उन्होने अपने पक्ष 


को, अपने विचारो को सप्रमाण रखा और दूसरे पक्ष की कमजोरियो _ 


को भी दिखाने का प्रयास किया, परन्तु किसी विचार की उपेक्षा नही 
की। उन्होंने प्रत्येक पदार्थ को श्रनेक दृष्टि बिन्दु से सोचा - विचारा 
और दार्निको मे चले रहे विवाद को दूर करने का प्रयत्न किया। 
जेनो ने स्पष्ट शब्दों मे कहा कि आत्मा को नित्य या अनित्य मानना 
अपेक्षा से सत्य है। जब तक इस मान्यता के साथ अपेक्षा लगी है, तब 
तक वह मान्यता सत्य है । क्योकि वह भी एक दृष्टि है, जिसे जैन 
परिभाषा मे नय कहते हैं।इसमे विचारक अपने विचारो की पुष्टि 
करता है, परन्तु साथ मे दूसरे के दृष्टि बिन्दु की सर्वथा उपेक्षा नही 
करता । उसे अपना मन्‍्तव्य रखने का अधिकार है, परन्तु दूसरे पक्ष 
को एकान्त मिथ्या कहकर उसका तिरस्कार करना भी उचित नही है। 

जहा अपना मएडन और दूसरे विचार की सर्वथा उपेक्षा या तिर॒स्कार 
किया जाता है, बहा दृष्टि मे विकार श्रा जाता है, इसलिए उसे नय 

नही कहकर नयाभास कहा है । अ्रस्तु जब दार्शनिको की दृष्टि 
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एकागी वन गई, तब ही संघर्ष प्रारंम हुए । अन्यथा सच्र्प जैसी कोई 
नही थी । विचारभेद से एक दूसरे में काफी अन्तर होते पर भी 
सभी भारतीय दर्शन आ्रापस में मेल भी खाते हैं, वे एक दूसरे के सर्वथा 
विरोधी नहीं हैं । भक्त कवि आनन्दधन जी ने भी कहा है-- 
४ पड़ दश्शन जिन अंग भरणजे, न्यास पढंग जो साधे रे 
नमी जिणंद का चरण उपासक, पड दर्शन जो अराधे रे ॥/ 
अस्तु जैनो का यह झाग्रह रहा हैं कि किसी भी वस्तु को एकान्त 
दृष्टि से नही, अनेकान्त दृष्टि से देखना चाहिए। अंत्मा के सबंध में 
भी उनका यही दृष्टि विन्दु रहा हैँ कि वह न एकान्त नित्य है आर 
न एकान्त रूप से अनित्य । वह द्रव्य को दृष्टि से नित्य भी है शरीर 
पर्याय की दृष्टि से अर नित्य भी है | इस अपेक्षावाद को मान लेने पर 
सारे संघर्ष समाप्त हो जाते हैं। और वैज्ञानिक दृष्टि भी यही कहती 
है कि प्रत्येक वस्तु को अपेक्षा से समझना चाहिए, क्योंकि दुनिया मे 
सभी पदार्थ सापेक्ष हैं । 
इतनी विस्तुत विचार चर्चा के वाद हम यह स्पष्ट रूप से देख 
चुके हें कि आत्मा गरीर से भिन्न है, असंख्यात प्रदेशी है और 
व्यक्तिय. अनन्त है। जेनागमों मे जीवो की गति एवं जाति (एकेन्द्रि- 
यादि) की दृष्टि से विभाजन करते हुए लिखा है 
जीव के मूल भेद दो हैं-- १ सिद्ध और २ ससारी *। जो जीव 
कर्म वन्चन से आवद्ध है, जन्म, जरा और मृत्यु के प्रवाह मे प्रवहममान 
है, एक गति से दूसरी गति मे परिभ्रमण करते हैं, वे संसारी जीव है 
और जो इनसे मुकत-उन्मुक्त हो चुके हैं, कर्म एव कर्म जन्य शरीर 
आदि आवरणो को हटा चुके हैं, वे सिद्ध हैं। सिद्ध भगवान्‌ के सिर्फ 
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शुद्ध आत्मा होती है । सिद्धशिला मे स्थित अनन्त जीवों मे किसी 
तरह का भेद नही होता, सभी समान गुण-वर्म वाले. होते हैं । ससारी 
जीवों मे कर्मजन्य अनेक भेद-प्रभेद पाए जाते है। ससारी जीव के 
भी मुख्य रूप से दो भेद हैं- १ त्रस और २ स्थावर | त्रस वह हैं, 
जो त्रास-दु ख से बचने के लिए सुख के स्थान पर आ-जा सके 
और स्थावर वह है, जो एक स्थान पर स्थित रहे । त्रस जीवो के 
भी चार भेद हैं-१ द्वीन्द्रिय, २ त्रीन्द्रिय ३ चतुरिन्द्रिय और ४पद्चे न्द्रिय । 
स्थावर जीवो के पाच भेद हैं-१पृथ्वीकाय, रश्रपकाय-जल ३तेउकाय-- 
अग्नि,४वायुकाय, ५ वनस्पतिकाय । उत्तराध्ययन सूत्र मे अग्नि और 
वायु को तरस काय में ग्रिना है। यह सापेक्ष दृष्टि से समझना चाहिए. 
अग्नि और वायु की योनि स्थावर नाम कर्म के उदय से प्राप्त होती है । 
अत. इस दृष्टि से ये स्थावर कहलाते है। परन्तु उक्त जीवों मे- एक 
स्थान से दूसरे स्थान मे जाने की गति देखी जाती है ।. वायु एवं अग्नि 
की दशो दिश्ञाओ मे गति है, पहुच है, इस अपेक्षा से इसे तरस भी 
कहा गया है। ६ प्रश्न पूछा जा सकता है कि, -पानी भी गतिशील है, 
प्रवहमान है, फिर उसे.श्रस में क्यो नही गिना गया ? इस का कारण 
यह है कि पानी की अपनी गति नही है । उसमे द्ववत्व होने के कारण 
वह उस दिशा भे बहता है, जिस दिशा की भूमि नीची है। वह सदा 
ऊपर से नीचे की श्रोर वहत्ता है,किन्तु नीचे से ऊपर की ओर वहने को 
उसकी अपनी शक्ति नही है, ग्रत उसे गति एवं नाम कर्म दोनो अपेक्षा 
से स्थावर माना है । इस तरह से पृथ्वी, पानी, श्रम्नि, हवा एवं वन- 
स्पति ये पाचो स्थावर सजीव हैं, सचेतन हैं। श्रागम मे इस-वात को 
विस्तार से समझाया गया हे कि पृथ्वी आदि योनि मे सजीवता है 
न 
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चेतन्य है। फिर भी कुछ लोगो को पृथ्वी आदि मे जीवत्व हैं, इस पर 
विश्वास नहीं होता ।उन लोगो का कहना है कि द्वीन्द्रिय आदि जीवो की 
चेतनता व्यक्त है, स्पप्ट है। क्योकि उन्हे सुख-दु.ख की अनुभूति होती 
हैं । परन्तु हमे पृथ्व्यादि एकेन्द्रिय जीवो में सुख-दु खादि की अनुभूति 
होती हुई स्पष्ट नज़र नही आती है, उन जीवो की चेतना व्यक्त रुप से 
परिलक्षित नही होती है । भ्रत उनमे जीव है, यह कंसे माना जाए ? 
किसी प्राणी-जीव में भ्रभिव्यक्ति होती है और किसी में स्पप्ट 
रूप से श्रभिव्यक्ति नही होती हैँ । परन्तु,इतने मात्र से हम उनमें जीव- 
त्व से इन्कार नहीं कर सकते। क्योंकि एक ऐसा व्यक्ति जिस के आाख 
नही है, कान और नाक मे सुनने-सूघने को तथा जवान में बोलने को 
शक्ति नही है और उस के हाथ-पैर भी नही है या कट गए हैं,वह व्यक्ति 
न गति कर सकता है, न कोई हरकत कर सकता है और न वोल कर 
अपने विचारो को अभिव्यक्त भी कर सकता है , ऐसी स्थिति में हम 
उसे सजीव कहेंगे या निर्जीव ? उत्तर स्पष्ट है-- सजीव । अभिव्यक्ति 
न होते हुए भी वह व्यक्ति सजीव है, तो क्या कारण है कि पृथ्व्यादिं 
जीवो में सजीवता को न माना जाए ? केवल चेतना को अभिव्यक्ति 
न होने मात्र से हम किसी भो जीव को निर्जीव नहों कह सकते हैं। 
पानी और वनस्पति को सजोवता तो वैज्ञानिकों ने भो मान लो 
है। विज्ञान वेताओ ने अपने प्रयोगों से प्रमाणित कर दिया है कि 
पानी की एक नन्‍ही-सी वूद में अनेकों, अतगिगत जीव है । वनस्पति 
पर काफी प्रयोग हो चुके है । मनुष्य एवं पशु-पक्षियों की तरह उसे भी 
रोग के कीटाणु आ घेरते है । और वनस्पति चिकित्सक उसे औपसधों 
के द्वारा पुन. स्वस्थ करने या स्वस्थ रखने का प्रयत्न करेते हैं । दूसरे 
मे पानी एवं खाद के मिलने पर घास-फ्रूम एवं पीधो मे अ्रभिवृद्धि भो 
होती है। गौतम स्वामी के इस प्रइन का उत्तर देते हुए-- “वनस्पति 
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के जीव आहार कैसे करते हैं? भगवान महावीर ने कहा कि "हे गौतम 
मूल मे स्थित जीव मूल को स्पर्ण किए हुए है और वे पृथ्वीकाय से 
भी प्रतिवद्ध हैं, इसलिए वे पृथ्वीकाय का आहार करते है और उसे 
अपने शरीर रूप मे परिणमन करते है। इसी तरह कद के जीव मूल 
से प्रतिवद्ध होने से उससे आहार ग्रहण करते है।इसी तरह स्कथ के जीव 
कद से, गाखा के जीव स्कथ से और आगे प्रतिगाखा, पत्र, पुष्प, फल 
एवं बीज मे स्थित जींव अपने पूर्व के जीवो से संवद्ध है और वे उसी क्रम 
से उन से आहार ग्रहण कर के उसे अपने शरीर रूप में परिणत करते 
है।$रोग का होना तथा रोगिष्ट पौधे को निरोग करना एवं उसके यो- 
ग्य खुराक मिलने से पौधो की श्रभिवृद्धि होना, इस वात को प्रमाणित 
करता है कि उसमे जीवन है । ये सब चेतनता के, जीवन के लक्षण हे। 
निर्जीव पदार्थ न कभी रोगी होते हैं, न उनके रोग का इलाज होता है 
ओर न उन मे अ्रभिवृद्धि ही होती है। परन्तु, वनस्पति-मे यह सव 
होता है । इससे यह स्पप्ट होता है- कि उसमें आत्मा-चेतना है। - 
, वनस्पति में सजीवता की प्रतीक एक वात यह भी है-उक्त 
जीवो मे क्रोध, ईर्षा, प्रसस्नता-अ्रप्रसन्‍तता आदि विकार भी पाए जाते 
है। प्रसिद्ध वैज्ञानिक डॉ. जगदीश चन्द्र बोस ने अ्रपनी प्रयोगशाला मे 
वनस्पति पर प्रयोग कर के तथा उस के बाद जनता के सामने उस का 
प्रदर्णन करके सारी दुनिया को यह दिखा दिया कि पेड़-पौधो मे मनुष्य 
की तरह सुख-दु ख मे प्रसन्‍्त एव अप्रसत्न होने के विकारी भाव मौजूद 
है। और इस तरह के प्रयोग कर के उस ने वैज्ञानिको को वनस्पति मे 
सजीवता मानने के लिए वाध्य कर दिया। उन्हो ने वैज्ञानिक साधनों 
के द्वारा विज्ञान, वेताओ एवं जनता को स्पष्ट दिखा दिया कि वनस्पति 


8 भगवती सूत्र, शतक, ७, उद्द शक ३।॥ 


प्रव्नों के उत्तर १०८ 


में इर्षा, करोघ, प्रसन्‍नता, नाराजगी आदि विकारी भाव हैं। कुछ पेड 
पौधे ऐसे है कि उनकी तारीफ करने पर, उनकी प्रणसा के पुल वाधने 
पर, वे खिल उठते हैं और निन्‍्दा करने पर मुरभा जाते हैं। अशोक 
वक्ष के लिए कहा जाता है कि वह कामदेव के ससर्ग से स्खलित गति 
वाली, चपल नयन सयुकता, सोलह झ्यंगार सज्जिता नवयुवती के 
नुपुर से शव्दायमान सुकोमल चरण का सस्पर्ण पा कर ही पललवित- 
पुष्पित होता है । लाजवन्ती का विकसित पौधा पुरुष के हाथ का स- 
स्पर्श पाते ही मुरका जाता है। दक्षिण झ्रक्रीका के जगलो में कुछ पौधे 
ऐसे हैं, जो अपने निकट झाने वाले कीट-पतगो को हजम कर जाते 
हैं। इंन सब उद्धरणों एवं वेज्ञानिक प्रयोगों से यह स्पष्टत. सिद्ध हो 
जाता हैं कि वनस्पति सजीव है, चेतना युक्त है। 'उस में भी मनुष्य 
एव अन्य पशु-पक्षियों तथा कीडें-मकोड़ो को तरह श्ात्मा है । 
'. यह हम पहले वता चुके है कि पानी की सजीवता को वैज्ञानिकों 
ने भी मान लिया है। फिर भी कुछ लोग पानी को उपयोगो होने के 
कारण घी-तैल की तरह सजीव नही मानते । परन्तु यह तर्क उपयुक्त 
नहीं कहा जा सकता । उपयोगी होने मात्र से ही कोई पदार्थ सजोव से 
निर्जीव नही हो जाता है हाथी-घोड़े श्रादि वहुत से जानवर उपयोगी 
फिर भी हमे उन्हें सजीव मानतें है। दूसरी वात यह है कि घी-तैल॑ 
एवं पानी मे अन्तर है । दुनियां के सभी तरल पदार्थ निर्जीव नहीं 
होते। जब कोई आत्मा हथनी के गर्भ में आती है तो वह पहुलें-पहल 
तरल रहती है। शरीर विशेषज्ञो-की यह मान्यता है कि मनुष्य या पशु 
के गर्भ में उत्पन्न होने वाली आत्माए सर्वप्रथम तंरल रूप मे ही पैदा 
'होती हैं। उनमे सघनता-एवं अंगोप्रागी का आ्राकार बाद में वनता है । 
अडे मे रहा हुआ जीव भी कुछ काल तक तरल रहता है । और इन 
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सव तरल पदार्थों को सजीव एवं चेतन माना है । अस्तु तरल होने 
मात्र से पानी को निर्जीव नही, सजीव मानना चाहिए। 

वेथ्वी एवं वनस्पति की तरह पानी भी बढ़ता है। आप समभते 
होगे कि वर्षा से पानी बढता है। नही, वर्षा से तो पानी कम होता है। 
कारण यह होता है कि वर्षा के पहले सूर्य समुद्र तथा सरिताओं मे से 
पानो को सोखता है । वह वाष्प वना कर आकाश मे पहुचाता है और 
ठडी हवा का सहयोग पाकरे वाष्प फ़िर से पानी के रूप में परिवर्तित हो 
जाता है और वादल वन कर आकाश में इधर-उधर मडराता रहता है 
ओर किसी पदार्थ से टकरा कर वरस पड़ता है। तो वर्षा का जल बाहर 
से नहीं पृथ्वी पर स्थित जल स्रोत मे से ही श्राता है। वाष्प रूप मे ऊपर 
उठते समय कुछ पानी हवा में मिल जाता है, कुछ सूर्ख जाता है, इस 
तरह पानी कम होता है, बढता नही। हा, तो एक तो पानी बादलों के 
रूप मे जाकर कंम होता है और दूसरे से प्रति दिन असख्य जल राशि 
मनुष्य, पशु-पक्षी, पेड़-पौधो आंदि के काम मे आती है । इस तरह 
हमेशा जल का इतना इस्तेमाल होने पर भी वह घटता नही, प्रत्युत 
वढ़ता ही जाता है। इस से स्पष्ट है कि समुद्र, सरिता आ्रादि मे स्थित 
जल में अभिवृद्धि होती है। यह वात अलेंग है कि हम पत्थर एव पेड़- 
पीधो की तरह उसे प्रत्यक्ष में बढ़ते हुए नही देखते ।-इस तरह उस में 
होने वालो श्रभिवृद्धि से यह ' प्रमाणित होता है कि पानी सजीव है-। 
और उसकी चेतनता सब प्रमाणो से सिद्ध है। * | 

अब देखना यह है कि पृथ्वी, अग्नि. और वायु मे भी जीव-चेतन- 
ता है या नही ? कुछ लोगो का कहना है कि पत्थर ठोस एवं बक्त 
होता है, भ्रत उसमें आत्मा कैप्ते प्रवेश कर सकतो है ? आप सदा देखते 
हैं कि शरीर में स्थित हड्डी शक्त एव, सघन होती है। फिर भी उस के 
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एक-एक अणु में आत्म प्रदेश व्याप्त हें । जीवित मनुप्य एवं पशु की 
हड्डी का एक श्रणु भी ऐसा नहीं कि जिस में आत्म प्रदेशों का अभाव 
हो। दूसरी वात यह है कि लोहा भी सघन होता है। परन्तु जब उसे आग 

में डालते है तो अग्नि के परमाण लोहे के गोले में प्रविष्ट हो जाते हैं । 
जब सघन लोहे में भी श्रम्मि के साकार परमाणु प्रवेश कर जाते है, तो 
पत्थर आदि सघन पदार्थों में अमूर्त आत्म प्रदेशों के प्रविष्ट होने मं 
सशय को अवकाश है ही नही । इस से स्पष्ट हो गया है कि जब हड्डी 
में आत्म प्रदेश रहते है और इसे हम सदा-सर्वदा देखते हैं, तो फिर 
पत्थर श्रादि में आत्मा-चेतनता मानने में किसी भी तरह का 
विरोध .नही होना चाहिए 
. आगमों में कहा गया है कि परमाणु की गति में कोई वाह्म 
पदार्थ वाधक नही वनता है। वह सघन एव स्थूल पदार्थों में से भी गति 
कर लेता है । जब सूक्ष्म परमाणुओं के लिए यह वात है-- जो कि 
साकार हैँ, तो जो आत्म प्रदेश निराकार है, उनकी “गति में रुका- 
(वेट कैसे हो सकती है? वे सघन से सघन पदार्थों मे से भी बिना किसी 
तरह की रुकावट के आ-जा सकते है, उन में प्रवेश पा सकते हैं। १ 
इस तरह पत्थर-में चेतनता सिद्ध होती है । केवल आगम एव तर्क 
से ही नही, हम इस वात को प्रत्यक्ष में भो देखते हैं ॥ आपने देखा 
होगा कि खान में स्थित पत्थर सदा वढता रहता है ।.उस के आाकार- 
प्रकार में भी परिवर्तन होता रहता है। परन्त जो पत्थर खान से निकाल 
लिया गया है और वाहर के हथियारो-आऔजारो से तथा धप-पानी की 
थपेडो से निर्जीव हो गया है, उस में अभिवृद्धि नही होती । इस से 
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स्पष्ट है कि पत्थर मे भी सजीवता है। अत केवल आगम के आधार 
पर ही नही, पर अपने अनुभव के बल पर भी कह सकते हैं कि पत्थर 
या पृथ्वी मे चेतनता है, भ्रात्मा है । 
अग्नि की सजीवता तो प्रत्यक्ष दिखाई देती है। शरीर की उष्ण- 
ता एव जुगुनु का प्रकाश सजीवता के प्रतीक है । शरीर में उण्णता 
एवं जुगनु में चमक न हो तो वे सजोव नहों रहेगे। और अग्नि मे भो 
उष्णता एव प्रकाश होने से वह भो सजोव है। इस के आतारेक्त जब 
उसे वायु एवं इधन मिलता रहता है, तो उसमे भी अभ्रभिवद्धि होतो है 
वह भी फेलतो है, बढती है | वायु के अभाव में श्रत्मि किसो भो 
हालत में सचेतन नही रह सकती | प्रज्वलित दीपक एवं श्रगारा को 
किसी वर्तत से बन्द करके बाहर से मिलते वालो हवा को प्रविष्ट- 
नही होने देते हैं, तो वह दीपक एवं अगारे तुरन्त बुक जाते 
हैं । यहो कारण है कि. किसो व्यक्ति के बरोर पर पहने हुए 
वस्त्रों में लंगी हुई आग को बुझाने के लिए डाक्टर उस पर पानों 
न डालकर गर्म कम्बल या मोदे वस्त्र से उसके-शरीर को आवत करने' 
की सलाह देते है। क्योकि इससे उसे बाहर से वायु का मिलना वन्द 
हो जाता है और उसके अ्रभाव में वह तुरन्त बुर जातो है। 
इस तरह खुराक एवं वायु के अभाव में उसको जीवन लोला 
समाप्त हो जाती है । इसलिए अग्नि भी सजीव है । 


यह तक दिया जाता है कि उष्णता में जीव केसे जोवित रह 
सकता है? यह तो जीव के द्वरीर का स्वभाव बन जाता है कि 
वह जिस वायु मडल में रहता है, उत्त तरह की गर्मी - सर्दी को सहने 
का आदि हो जाता है। अत्यधिक ठडे प्रदेश मे रहने वाले व्यक्ति 
यदि विना किसी साधन के गर्मी के मौसम मे अ्रत्यधिक गम प्रदेश 


प्रवनो के उत्तर ११ 
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में आ जाए तो एक मिनट में वे घवरा जाते है, जब कि बदह्दा 
के निवासी मस्ती सें भ्रपनी जिन्दगी बीता देते हैं। जवासा एव आक 
के पौधे गर्मी में फले-फले रहते है । अत इसमें कोई आश्चर्य 
की वात नहीं कि उष्णता में भी जीव रह सकते भगवती 
सृत्र में गौत्तम स्वामी के एक प्रश्न का उत्तर देते हुए भगवान ने 
फरमाया है कि हे गौत्तम| वनस्पति के जींव वर्षा ऋतु में अधिक 
आहार लेते हैं और ग्रीष्म ऋतु में थोडा आहार लेते हैं। इस पर 
गौत्तम ने पूछा कि जब गर्मी भे वनस्पति के जीव थोडा आ्राह्मर 
है,तो कुछ पौधे गर्मी में भी पललवित-पुष्पित एव हरे-मभरे क्‍यों 
दिखाई देते है ?इसका उत्तर देते हुए भगवान ने कहा कि हे गीत्तम ! 
बहुत से उष्णयोनि के जीव आकर उसमे उत्पन्न होते हैं। इसलिए 
वे पौधे उस भीषण गर्मी मे भी हरे-भरे दिखाई देते है ।|इंससे सपप्ट 
सिद्ध होता है कि उष्णता में भी जीवन रह सकता है ।* 
वायु की सजीवता भी स्पण्ट है। कूछ लोग आखो से दृष्टि- 
गोचर न होने के कारण वायु को सजीव नही मानते है । प्रन्तु_ उन 
का यह तक उपयुवत नही कहा जा सकता । वयोकि वहत-से ऐसे पदार्थ 
जो श्रांखों से दिखाई नही देते,फिर भी हम उनके अ्रस्तित्व को मानते 
है। जैसे देवता का शरीर हमे प्रत्यक्ष दिखाई नही देता | कई योगि 
मत्र-तत शौर औषधि के प्रयोग से अपने स्थल शरीर को छपा लेते है 
अदृश्य हो जाते हैं, फिर भी हम- उन्हे सजीव मानते हैं। अतः वायु-- 
हवा आखो से दिखाई न देने मात्र से ही निर्जीव नही कही जा सकती | 
प्रत्यक्षीकरण केवल आखो से ही नही, श्रोत्र, त्राण , रसना और 
स्पर्ण इच्द्रिय से भी होता है। जैसे फूल एवं इत्र की सुगन्ध आखो 
5 + अयवर्ती सूत्र, शतक, ७, उद्शक ३] 77577 
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-से दिखाई नही देती है, फिर भी विचारकों ने उसे साकार रूप में 
. स्वीकार किया है । क्योकि श्राण इन्द्रिय - नासिका से उसके 
अस्तित्व एवं साकारता करा -पता लगता. है । इसी तरह स्पर्श 
इन्द्रिय के द्वारा वाय-हवा का भी अत्यक्षीकरण होता है । अत. ' उसे 
अदृश्य कहना या मानना गलत है, मिथ्या है। इससे यह स्पष्ट हो गया 
कि वायु दृश्यमान और सजीव है। ५ 

स्थावर के बाद चस आते हैं । तस के चार भेद हैं-द्वीन्द्रिय, त्री- 
न्द्रिय,चतुरिन्द्रिय और पज्चेन्द्रिय । द्वीन्द्रिय मे वे प्राणी हैं,जिनके शरीर 
और जिव्हा ये दो इन्द्रियो हैं । सीप, लट भ्रादि जन्तु इस में लिए जाते 
हैं। जिन जीवो के शरीर, जिव्हा और प्राण इन्द्रिय-नाक है, उन्हे 
त्रीन्द्रिय कहा जाता है । कीड़े-मकोड़े, खटमल, जू आदि जन्तु नीन्द्रिय 
में -गिने. जाते हैं। शरीर, जिव्हा, नाक और झ्रांख इन चार इन्द्रियो 
से युक्त प्राणी को चतुरिन्द्रिय कहते हैं। मक्खी-मच्छर, विच्छू,टीड 
पतगा आदि जन्तु इसमे समाविष्ट किए गए हैं। जो प्राणी शरीर, 
जिव्हा, नाक, कान, और आख पाचो इन्द्रियो से यकत होते हैं, उन्हे 
पण्चेन्द्रिय कहते हैं । पस्चेन्द्रिय के दो भेद होते हैं -- १ सन्नी 
पडल्चेन्द्रिय और २ असन्‍्ती पस्चेन्द्रिय । सन्नी पज्चेन्द्रिय के चार 
भेद है-<१ नरक, २ तिर्यच, ३ मनुष्य और ४ देवता । नरक 

सात हैं - १ रत्न प्रभा, २ शर्करा प्रभा, ३ वालु प्रभा ४ पक प्रभा ५ 
घूम प्रभा ६ तम प्रभा और ७ तमतमा प्रभा।  तियँच के पांच भेद है- 

१ जलचर-- जल से विचरण करने वाले मत्स्य, मेढक, मगरमच्छ 
आदि। २ थलचर- जमीन पर चलने वाले घोडा, गधा, गाय 
भेस, कुत्ता, सिह, आदि । ३ खेचर- आकाश से उड़ने वाले हंस, 











| नरक ओर स्वगे पर “ लोक स्वरूप ? अध्याय में प्रकाश डालेंगे । 
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म्यूर, कोयबल आदि ४ उस्पुर-पेट के उल रेगने वाले सर्प श्रादि 
और ५ भुजपुर - भुजाश्रो के वल पर गतिणशील, नेबला, गिलहरी 
आदि । मनुप्य--कंर्म भूमिं और अकर्म भूमि के भेद से दी प्रकार का 
माना गया है। कर्म भूमि में भी जम्वू द्वीप, धातकीखण्ड, पुप्करार्ध 
और उसमें भरत, एरावत और महावदी क्षेत्र एव ब्रार्य-अनार्य 
आदि क्षेत्रों के भेद-उपभेद से तथा ऋकर्म भूमि मे भी देवकुरु, उत्तरकुरु, 
हरिवास , रम्यकवास, हेमवय, अरणवंय और ५४६ अ्रन्तरद्वीपा 
की अपेक्षा से अनेक भागों में विभवत है। देवता के भी चार भेद 
- १ भवनपति, २ वाण-व्यन्तर, ३ ज्योतिप्क और "४ बेसा- 
निक । असन्‍्नी पण्चेन्द्रिय के दो भेद हैं- १ तिय॑च्च और २ 
मनुप्य | असन्नी तिर्य॑ व के सन्नी तिर्यच्च की तरह पाच भेद हैं और 
के नाम उसी प्रकार हैं। असन्नी मनुष्प के १४ भेद है- वे जीव १ ट्ट्टी 
२ पेजाव, ३ खंखार, ४ कफ, ५ नाक के मेल , ६ वमन , ७ पित्त , ८ 
पीप, ९ खून, १० मृत कलेवर, ११ वीर्य, १२ स्त्री-युरुप के सयोग, १३ 
नाली और १४ समस्त अज्ुचि स्थानों मे उत्पन्न होते हैं । 
इस तरह अनेक गति, जाति एवं योनियो मे अनन्त जीव विद्य- 
मान हैं। उनकी सजीवता को आगम, तर्क, अचुभव एवं वैज्ञानिक 
दृष्टि के ठोस प्रमाणों से प्रमाणित किया गया है| इतनी लम्बी चर्चा 
स हम स्पष्टत. देख चुके हैं कि आत्मा है और वह स्वतत्र रूप से गति 
शील है | उसके विकास और पतन में निमित अनेक मिलते हैं, परन्तु 
वस्तुत. विकास के शिखर को सस्पर्ण करने तथा पतन के गत में गिरने 
वाला वह स्वय है। न कोई उसे घक्का देकर नरक में भेज सकता है 
ओर न कोई हाथ पकड़ कर स्वगें मे पहचा सकता है। इस तरह जंन 
दनन अनन्त आत्माओ के स्वतत्र अस्तित्व को स्वीकार करता है। 
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जड़- अजीव मीमांसा 
हम पहले बता चुके हैं कि ससार मे मूल द्रव्य दो हैं-जीव और 
अजीव या चैतन्य और जड़ | जिसे साख्य प्रकृति और पुरुष के नाम 
से पुकारते हैं और वेदान्ती ब्रह्म और माया के रूप मे उसका विवेचन 
करते है | जीव द्रव्य का विवेचन पिछले प्रकरण मे कर चुके हैं,प्रस्तुत 
प्रकरण में अजीव द्रव्य के विषय में कुछ विचार करेंगे १ 
अजीव या जड़ चेतन्य से रहित होता है। जड परमाण मे भी 
हरकत होती है, वह भी गति करता है। फिर भी वह जीव से भिन्न 
है | क्योकि जीव मे चेतना है, ज्ञान है, उपयोग है और जड़ मे इनका 
अभाव है । इसके ( अ्रजीव के ) पाच भेद माने गए है १ धर्मे, २ 
अ्रधर्म ३ आकाश ४ पुदुगल और ५ काल ॥| 
| धर्म और अधर्म द्रव्य 
यहाँ घर्म और अधर्म का अर्थ आत्मा की शद्धाशुद्ध परिणति से 
नहीं है और न इनका अर्थ पुण्य-पाप के रूप में भी अभीष्ट है। 
ये दोनो स्वतत्न द्रव्य हैं।और आकाश की तरह सम्पूर्ण लोक मे व्याप्त 
वर्ण, गध, रस, और स्पर्श से रहित हैं, अ्रूपी है, श्रमृर्त हैं । 
उनका कोई आकार नही है, फिर भी दोनो अखग्ड द्रव्य हैं। इनमे 
कोई हरकत नही.-होती । धर्म, अधघर्मं, आकाश और काल चारो 
निष्क्रिय द्रव्य हैं । पुदूगल मे हरकत होती है । वह जीव की तरह 
गतिशील है; सक्तिय है । 
___ | कई आचार्य काल को स्वतंत्र द्रव्य नही मानते | उनके विचार से धर्म, 
अधमम, आकाश और पुदूगल ये अजीव के चार भेद हैं। विशेष जानकारी के 
लिए देखें तत्त्वार्थ सूत्र (प सुख लाल सववी) पृ. १८५५ । 
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आकाओञ अनन्त है । वह लोक और अ्लोक में भी व्याप्त है । 
आाकाग में स्थित लोक के आकार को या यों कहिए लोक की 
सीमा को निश्चित करने के लिए यह नितान्त जरूरी है कि कोई 
ऐसी विभाजक रेखा किसी वास्तविक आधार पर तय की जाए, जिस 
से लोक मर्यादा जानी जा सके और पुदूगल एवं जीवों का गमन उस 
ग्रक्षोश रेखा को लाघकर अ्रलोक मे नही हो सके। आकाञ अखण्ड,अमूर्ते 
ओर अनन्त प्रदेणी द्रव्य है। उसकी अपनी सत्ता सव जगह एक समान 
है । वह जीव और पुदुगलो को सर्वत्र अवकाञ देता है । परन्तु,उस मे 
जीव और पुद्गलो को लोकाकाण में ही रोक रखने की श्रतिवन्धक 
शक्ति नही है। उस मे लोक और अलोक आकाश के प्रदेश हैं, परन्तु 
स्वभाव भेद नही है। उसका अवकाश देने का स्वभाव सर्वत्र एक-सा 
है। इसलिए जीव और पुद्गलों का लोक के वाहर गमन न हो, यह 
नियत्रण करने की गक्ति आकाश मे नही है । जीव एवं पुद्गल स्वय 
गतिगील हैं भौर जब वे गति करते हैं तो फिर उन के ठहरने या स्थित 
होते का सवाल ही नहीं उठता। परन्तु यह भी निश्चित है कि 
जीव और पुद्गल लोक के बाहर गमन नहीं करते हैं। भ्रत* उन्हे लोक 
मे ही रोक रखनें वाला लोकाकाग के वरावर एक अमूर्त, निष्क्रिय 
और अखनन्‍ड द्रव्य है । जो गतिशील जीव और पुद्गल की गति में 
साधारण कारण होता है। यह द्रव्य स्वयं हरकेत नही करता है और न॒. 
ही किसी पदार्थ को यति करने के लिए प्रेरित ही करता है। परच्तु 
जो पदार्थ अपने स्वभाव से गति करते हैं, तव उन की गति मे सहायक 
होता है। इस द्रव्य के अभाव में कोई भी पदार्थ-भले ही वह जीव हो 
या पुद्गल गति नही कर सकता | इस द्रव्य का अभाव गतिशील द्॒व्यो 
की गति का अ्वरोघक है और- यह द्रव्य लोकाकाश परिणाम है, 
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अलोक मे नहीं है। इस कारण जीव एवं पुद्गल गतिशील स्वभाव 
वाले होने पर भी अ्रलोक में नही जा सकते है। इस द्रव्य को जैनागमो 
में धर्म द्रव्य माना गया है । : 
जीव और पुदूगल गति भी करते हैं और स्थित भी होते है । 
जैसे गति करने मे घ॒र्म द्रव्य साघारण कारण है, उसी प्रकार स्थित 
होने वाले जीव और पुद्गलो के स्थित होने मे अधर्म द्रव्य साघारण 
कारण है। वह भी धर्म द्रव्य की तरह लोक व्यापी, निष्क्रिय, अख़ण्ड 
एवं अमूत्त द्रव्य है। इस के अस्तित्व का परिज्ञान लोक- के अ्रन्तिम 
प्रदेश तक ही होता है। क्योकि अलोक आकाश भे धर्म द्रव्य का 
अभाव होने के कारण जीव और पुद्गलों की गति नही होती । अत, 
जड़-वेतन सभी पदार्थों को लोक मे ठहरने के लिए इसके सहयोग की 
अपेक्षा रहती है । - 
ये दोनो द्रव्य स्वयं गतिशील नही है, किन्तु चलने और ठहरने 
वाले जीव और पुदूगलो की गति एव स्थिति मे साधारण निमित होते 
हैं। दोनो द्रव्य लोक व्यापी: निष्क्रिय, अखण्ड और अमूर्त हैं तथा दो- 
नो उत्पाद-्यय रूप से परिणमन करते हुए भी नित्य है। लोकालोक 
का विभाग इन्हीं दो द्रव्यो के आधार पर आधारित है। 
यह एक तक है कि आकाण अवकाश देता है, तो उसे स्थिति 
का कारण क्यो न माना जाए? स्थित होने -मे अधर्म द्रव्य को साधारण 
कारण मानने की क्या आवश्यकता है? यदि आकाश को स्थित होने 
का कारण मानते हैं, तो आकाश तो आलोक मे भी विद्यमान है। 
क्योकि वह अखण्ड द्रव्य है और अनन्त प्रदेशी है। लोकाकाश 
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में स्थित होने वाले पदार्थों का कैसे सहायक हो सकता है। वह चलने 
एवं ठहरने के लिए स्थान (अ्रवकाण ) दे देता है, परन्तु स्थित होने 
में सहायक नहीं होता । स्थित होने वाले जीव या पुदु्गल किसी भा 
द्रव्य को स्थान दे देता और वात है और उसके ठहरने में सहायक 
बनना और वात है । स्थान देना और ठहरना एक नहों,दो क्रियाए हैं । 
स्थान अर्वात्‌ अवकाञ देने का स्वभाव आाकाण का है, तो ठहरते हुए 
को ठहरने में सहयोग देने का स्वभाव अ्रवर्म द्रव्य का है । अत अधर्म 
द्रव्य ही जीव श्र पुद्नल के स्थित होने मे साधारण कारण है | जिस 
प्रकार मछली को गति करने के लिए पानी और थके हुए पथिक को 
विश्वाम लेने के लिए वक्ष की छाया सहयोगी होती है, उसी तरह 
धर्म और अधर्म द्रव्य जीव और पुदूगलो की गति एवं स्थिति में 
सहायक होते हैं । 
प्रो० घासीराम जैन ने अपनी “कासमोलाजी ओल्ड ऐण्ड न्यू 
पुस्तक मे धर्म द्रव्य की तुलना आधुनिक विज्ञान के इथर नामक तत्त्व 
से की हे और अधर्म द्वव्य की तुलना सर आइजक च्यूटन' के झाकपष॑ेण 
सिद्धान्त से की है। वैज्ञानिकों ने भो इथर तत्त्व को अमूर्त, व्यापक 
ओर निष्क्रिय मानने के साथ गति का आवश्यक - माध्यम भी माना 
है। यह जैनो के धर्म द्रव्य के समान ही है । अवर्म द्रव्य और विज्ञान 
के आकर्षण सिद्धांत की तुलना करते हुए प्रो ० जैन ने लिखा है--“यह 
जैनवर्म के अधर्म विषयक मान्यता की सब से वड़ी विजय है कि विश्व 
की स्थिरता के लिए विज्ञान ने अदृष्य आकर्षण शक्ति की सत्ता को 
स्वय सिद्ध प्रमाण के रूप में स्वीकार किया है और प्रसिद्ध वेशानिक 
आइस्टीन ने उस में सुधार करके उसे क्रियात्मक रूप दिया है। अब 
आकर्षण सिद्धांत को सहायक रूप मे माना जाता है, मूलकर्ता के रूप 
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में नही। इसलिए अब वह जैन दर्भन के अधर्म द्रव्य की मान्यता के 
विल्कुल अनुरूप बैठता है।” 
. आओबाश द्रव्य 
... जिस द्रव्य मे जीव, अ्रजीवादि सभी द्रव्य युगपत अवकाण पाए 
हुए हैं. ग्ह आकाच द्रव्य है । एदगल भी परस्पर एक दसरे पदार्थ को 
अवकाग देते हुए देखे जाते हैं,जैसे तरत पर घडी, शीशी मे तेल आदि। 
फिर इसे आकाश का ही ग्रुण क॑ंसे कहा जा सकता है ? तख्त पर 
पुस्तक एवं अन्य पदार्थों के आधार पर अन्य पदार्थ स्थित दिखाई देते 
हैं, वहा भी आकाोण ही है और वे पदार्थ श्रमुक पदार्थ पर रहे हुए 
होने पर भी आंकाण में ही. स्थित हैं। क्योकि प्रत्येक पदार्थ मे जितना 
भाग खाली या खुला है, वह आकाग ही है और दूसरे पदार्थ उसी 
आकाश में स्थित होते है । श्रत यह कहना उपयुक्त नहीं जचता कि 
एक पदार्थ दूसरे पदार्थ को अवकाश देता है। यदि व्यवहार दृष्टि से 
ऐसा भान भी लें तब भी आकाश के लक्षण से कोई अन्तर नही पडता । 
क्योकि कोई भी पदार्थ विश्व के समस्त पदार्थों को युगपत (एकसाथ ) 
अवकाश नहो दे सकता । वह कुछ ही पदार्थों को ठहरने का स्थान 
देता है, परन्तु आकाश सभी द्रव्यो को एकसाथ स्थित होने का 
स्थान देता है [[ 7 / : 
वह अनन्त प्रदेश युक्त, निष्क्रिय; अमूर्त और अखण्ड द्वव्य है । 

इसके मध्य भाग मे 


में चवदह राजू का पुरुषाकार लोक है । इसके 
कारण यह लोक आकाश और अलोक श्राकाश इन दो भागों में 
विभकक्‍त हो जाता है । लोक के चारो ओर श्रलोक आकाश फैला हुआा 
है। लोक आकाश असख्यात प्रदेशी है और शेष भाग अनन्त प्रदेशी है। 
झुलोक में केवल- आकाश ही है और अन्य कोई द्रव्य नही है। आकाश 
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के प्रदेश वरत्र में नन्‍्तु की तरह पत्लचिवद्ध है, एक परमाणु जितने 
आकाण को रोकता है उसे प्रदेश कहने हैँं। उस्त नाग के अनुमार 
आकाश अनन्त प्रदेश वाला है ॥ 
लोकाकाण में सूबंदिय की अपेक्षा से पुर्वे-पश्चिम आदि दिया यो 
की गणना होती है। परन्तु दिश्वा-विदिशा कोई स्वनत्र द्रव्य वही 
है । यदि पूव-पश्चिम आदि के व्यवहत होने के कारण दिशा को भी 
स्वतत्र द्रव्य मान लें, तो फिर दिया को अपेक्षा से क्षणिण देश,उत्तर 
देश आदि का व्यवहार होने से देश को भी स्वतंत्र द्रव्य मानना होगा 
और फिर प्रान्त, गाच,जिला, तहसोल आदि अनेको स्वनंत्र द्रव्यों को 
स्वीकार करना होगा । अतः किसी अपेक्षा विधेष के कारण व्यवहार हो- 
ने भात्र से दिज्ाओ को स्वतत्न द्रव्य नही माना जा सकता है । उनका 
कोई स्वतत्र अस्तित्व नहीं है । क्योंकि ढाई द्वीप के बाहर जहां सूर्या- 
दिगतिज्ञील नही है तथा श्रलोक मे जहा सूर्यादि का भ्रमाव है, वहा 
दिया-विदिशात्रो का व्यवहार ही नही होता । यदि आकाञ की त्तरह 
दिशा भी स्वतत्र द्रव्य होती तो ढाई द्वीप के वाहर एवं भअलोक में 
उनका व्यवहार होता । परन्तु वहा दिशा-विदिशञा का व्यवहार नहीं 
होता है, श्रत दिशा को स्वतंत्र द्रव्य मानना युक्ति सगत नहीं है । 
वैज्ञेपिक आदि दार्गनिक गब्द को आकाश का गुण मानते हैं । 
परन्तु यह युक्ति संगत नहीं है। आज के विज्ञान ने यह प्रमाणित 
कर दिया है कि शब्द आकाश का गुण नहीं है | रेडियो, ग्रामोफोल 
आदि अनेक यंत्रों से शब्द को ग्रहण करके उसे इप्ड स्थान पर भेजा 
जाता हैं तथा जब चाहे तब सुना जा सकता है। इन वैज्ञानिक 
प्रयोगों से यह स्पप्ट सिद्ध हो गया है कि शब्द आकाश का गुण नही, 
पुदरल है। शब्द पुदग्ल के द्वारा स्वीकार किया जाता है, पुदग्ल ही 
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इसे धारण करता है, पुदूगलो से रोका जाता है, पुदूगलों को रोकता 
है, पुदूगल- कान आदि के पर्दों को भी फाड़ देता है, पौद्गलिक 
वातावरण में कपन पैदा करता है, इससे वह पौद्गलिक है । 
- आकाश अमूर्त है, श्रत. उसका गुण अमूर्त द्रव्य हो सकता है, 
,से कि मूर्त पदार्थ । छब्द- अमूर्त नही है। क्योकि अमूते पदार्थ मूर्त 
पुदुगल के द्वारा न तो पकडा ही जा सकता है और न उसे यंत्रो 
के द्वारा स्थानान्तर मे भेजा ही जा सकता है । किन्तु शब्द दो 
स्कन्धो के सघर्ष से पंदा होता है और अपने आस-पास के 
-स्कन्धो को भी शब्दायमान कर देता है अर्थात्‌ वह अपने प्रवाह पथ मे 
पडने वाले स्कन्धो को जव्द पर्याय मे बदल देता है और इस तरह 
वह दूर-दूर तक फंल जाता है। जैसे जल मे ककड़ डालने पर एक 
लहर उत्पन्न होती है और वह लहर अपने आस-पास के अन्य जलकणो 
को तरगित करती हुई जलागय को तरगित कर देती है और वह 
वीचीतरग न्यायवत्‌' जलाशय के वातावरण को तरगरित करती हुई 
काफी दूर तक फेल जाती है । इसी तरह शब्द भी आसपास के 
स्कन्धो को शब्दमय वनाते हुए बहुत दूर तक फंल जाते हैं। इसलिए 
उन्हें अमूर्त आकाश का गुण मानना विज्ञान, तर्क एव बुद्धि के 
सर्वथा विपरीत है। है 
विज्ञान शब्द एवं प्रकाण की गति के लिए जिस इथर नामक 
पदार्थ के माध्यम की कल्पना करता है, वह आ्राकाश नही है । हम 
पहले ही वता चुके हैं कि वैज्ञानिको का इथर जैनो के धर्म द्रव्य के 
समान अमूते, निष्क्रिय, लोक व्यापी और परिणमनशील तत्व है और 
वह जीव एवं पुदू्गल की गति मे साधारण कारण है । 
आकाण एक अखण्ड द्रव्य है और अनस्त प्रदेशी है। यदि उद्ते 
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अनन्त प्रदेशी न माना जाए तो पजाव और वगाल के आकाश में 
कोई अच्तर नही रह जायगा। दोनो प्रदेश एक ही क्षेत्र में आ जाएंगे। 
परन्तु ऐसा नही होता है, क्योंकि पजाव के आकाजत् प्रदेश और 
वर्गांल के आकाश प्रदेश अलग-अलग हैं । इसी कारण उसे अनन्त 
प्रदेश वाला माना है | आकाझ एक होने पर भी दोनो प्रान्तो के 
आकाश प्रदेश भिन्न-भिन्न है | इससे क्षेत्र व्यवस्था ठीक ढग से 
घटित हो जाती है । 
वौद्ध दर्गन में आकाश को असस्कृत माना है और उसका 
विवेचन अनावृत्ति ( आवरण रहित ) रूप से किया है । | यह न 
किसी पदार्थ को आवृत्त करता है और न किसी पदार्थ से प्रच्छन्न होता 
है। असस्कृत का मतलव होता है- उत्पादादि घर्मो से रहित । 
एकान्त - क्षणिकवादी बौद्ध दर्णन के द्वारा आकाश को अ्रेसंस्कृत 
मानना कुछ समझ में नही आता है। भले ही इसे अनावृत्त मावा जाए 
फिर भी वह भावात्मक पदार्थ है, इसे स्वयं वौद्धों ने माना है ।£ और 
वौद्धो के मत मे भावात्मक पदार्थ उत्पादादि घर्मो से रहित नही होता । 
यह वात अलगं है कि हम उसमे होने वाले उत्पादादि धर्मों का 
विवेचन न कर सके । किन्तु उनके स्वरूप से इन्कार नहीं किया जा 
' सकता और न उसे मात्र आवरणाभाव ही माना जा सकता है। क्योकि 
समस्त जीव-अजीव आदि द्रव्य आकाज से वेष्टित हैं और उसकी 
पर्यायो मे भी प्रति समय परिवर्तन होता रहता है । अत. आकाश न 
तो अनावृत्त ही है औरन उत्पादादि वर्मो से रहित ही है। वह उत्पाद, 
| क़त्राकाशमनावृत्ति:। 02000 7 
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व्यय रूप परिणमनशील नित्य-द्याश्वत पदार्थ है। वह अ्रकृत्रिम और 
अनादि-अनन्त है। क्षेत्र की दृष्टि से लोकाकाश सानन्‍्त है और 
अलोकाकाण अनन्त है। क्योकि अलोक आकाश का कही अन्त नही है । 
पुदुगल द्रव्य 

वर्ण, गध, रस और स्पर्श युक्त सभी मूर्त पदार्थ पुद्गल हैं। $ 
शंदु और गल्‌ इन दो धातुओं के सथोग से पुद्गल शब्द बना है। 
दंदू का अथ होता है पुरण अर्थात वृद्धि और गल्‌ का श्रर्थ है-गलना, 
हास होना । इस तरह जो पदार्थ प_रण और गलन या मिलने श्रौर 
विछुडने के कारण विविध रूपो मे परिवर्तित होता रहता है, उसे 
उदगल कहते हैं ।$ ससार के सभी मूर्त पदार्थों मे यह स्वभाव 
परिलक्षित होता है। यह हम सदा देखते है, अनुभव 'करते हैं कि 
हमारे अपने गरीर में एत्र दुनिया के अन्य पदार्थों मे प्रतिक्षण परि- 
वर्तन होता रहता है। परमाणुओ का संयोग-वियोग हर मूर्त पदार्थ 
मे होता है । दूसरे शब्दों मे हम यो कह सकते हैं कि अनन्त 
परमाणुओं का समूह ही मूर्त पदार्थ के रूप में इन्द्रिय गोचर होता 
है, उसमे से अनेक पुरावे परमाणु अलग होते है और अ्रनेक नए 
परमाणु आकर सम्मलित होते है । इस तरह एके परमाणु दूसरे 
परमाणु के साथ मिलता और विछुडता रहता है। इस प्रकार पर- 
माणु में भी पुद्गल सजा अर्ययुक्त है। क्योकि उद्गल का मूल रूप 
परमाणु ही है। परमाणुओ का पर स्कच्च कहलाता है । पर्यायो को 
... हैं स्ेस्तगवबर्णेकन्तः बुद्यला कै 5 

.._-तत्त्वार् सूत्र, ५, २३. 
$ पूरणगलनान्वर्थ सच्नत्वात्‌ पुदूगला. | 
“पत्तवार्थ राजवातिक ५, १, २४४ 
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दृष्टि से उसमे परिवर्तन होता है, कुछ परमाणुओ के सयोग-वियोग 
से नई पर्याय (रूप) का प्रदुर्भाव होता है और पुरातन पर्यायो का विनाश 
होता है,परन्तु परमाणु रूप द्रव्य का अस्तित्व सदा' बना रहता है। जैसे 
आक्सीजनआऔनौर हाइड्रोजन दो गैसों के परमाणुओं का सयोग उभय नि- 
प्ठ गैस रूप पर्यायों का विनाश और जल कायिक गरीर की पयायों का 
उत्पादक है। इस प्रक्रिया से गैस रूप का नागहोकर पानी का उत्पाद 
होता है और दोनो रूपो मे परमाणु रूप का नाश्ष नही होता है । श्रथवा 
यो कहिए प्रत्येक पदार्थ पर्यायो की दृष्टि से उत्ताद-व्यय युक्त होने पर 
भी परमाणु द्रव्य की अपेक्षा से शाश्वत है, नित्य है। 
धर्म, अधथर्म, आकाग और पृदगल इन चार द्रब्यो में धर्म और 
अ्रधर्भ द्रव्य को जनो ने ही माना है। जनेतर दर्शनों मे उनका वणन 
नही मिलता है । आकाश और पुद्गल को अन्य दा निको ने भी माना 
है । जैनदर्गन आकाश को द्रव्य रूप मे मानता है, अन्य दार्शतिको 
ने उसे मात्र आकाग कहा है और उसके स्वरूप मान्यता में भी भेद 
है। पुदूगल शब्द जैनो का पारिभाषिक छब्द है,अन्यत्र नही मिलता है । 
इतर दर्णनों मे यह प्रकति, माया एवं परमाणु के नाम से व्यवहृत है । 
बौद्ध ग्रन्थों से पुदूगल गब्द मिलता है। वहा उसका प्रयोग अजीव के 
श्र्थ मे नही, वल्कि जीव के अर्थ मे हुआ है। ४» 
पदार्थों का रूप परिवर्तेन या उत्पन्न एवं विनष्ट होना, यह 
पुदगल का स्वभाव है। मोटे तौर पर हम जिन पदार्थों का. आस्वादन 
करते है, स्पर्ण करते हैं, अवलोकन करते है, श्रवण करते है और 
सूधते है,वे सभी पदार्थ पुदुगल हैं | अत. जैनदर्गन मे पुदूगल का स्वरूप 
वर्ण,गंच, रस एव स्पर्ण युक्त साकार माना गया है । यहा तक की-अति 
सूक्ष्म माना जाने वाला परमाणु भी साकार है,वर्णादि से युवत है। झाघु- 
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निक वैज्ञानिकों ने भी अणु-परमाणु (8६०7)को खोज निकाला है,फिर 
भी जैनो के परमाणु और वैज्ञानिको के 4/०० में काफी अन्तर है। 
जैनो की दृष्टि से परमाणु अविभाज्य अश्ष है श्र्थात उसके दो टुकडे 
नहीं किए जा सकते,यहा तक कि जिसके दो भागो की कल्पना भी न की 
जा सके । जिसका वह स्वय ही आदि है, वही मध्य है श्रौर वही श्रन्त 
है श्रथवा जिसका श्रादि, मध्य और अन्त एक ही है, वह परमाणु है ।* 
परन्तु वैज्ञानिकों के &(०॥ का ऐसा स्वरूप नहीं है। विज्ञान | 
वेत्ताओ ने &409 के इलैक्ट्रोन,प्रोट्रोल और न्यूट्रोन श्रादि भेद माने है 
अर्थात्‌ वैज्ञानिकों ने &807 को कई भागों मे बॉट दिया है । अत 
वैज्ञानिकों का 3+07 जेनो द्वारा मान्य परमाणु नही, प्रत्युत पर-- 
माणओ का समह है । 
पुद्गल द्रव्य के स्कन्‍्च, स्कनन्‍्द देश, स्कन्ध प्रदेश और परमाण 
ये चार भेद होते है,।॥ अनन्तानन्त परमाणुश्रों के मिलने से स्कन्ध 
बनता है,स्कन्ध के अ्र्ध भाग को स्कनन्‍्ध,देश और उसके भी आधे 
हिस्से को स्कब्ध प्रदेश कहते है । परमाणु सबसे छोटा हिस्सा होता 
है। उसका - विभाग नही होता है । ग्रीक के दार्शनिक जेनो ने यह 
स्वीकार नही किया कि पुदूगल का भी अन्तिम भाग अ्रणु हो सकता है। 
उसने यह तक दिया कि आप पुदूगल का चाहे जितना छोटा विभाग 
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# अन्तादि अन्तमज्क, अन्तान्त णेव इन्दिए गेज्क | 
ज दव्व श्रविभागी, त परमाणु विजाणीहि। _ ' 
-तत्त्वार्थ राजवातिक ५/२५,१, १ 
( खथा य खबदेसा य, तप्पएसा तहेंव य । 
परमाणुणी य वोधव्वा, रुविणों य चउव्विह्ा। 


»... »“उत्तराध्ययेन सत्र, ३६, ६० 
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प्रशना के उत्तर ५ 
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के 


करें, वह टुकडा रुपादि युवत होगा और जो हिस्सा रूपादि युक्त हैं, 
उसका फिर विभाग हो सकता है | वह विभाग भी रूपादि युक्त होगा, 
अत. उसका विभाग एवं आगे होने वाले विभागों वा भी विभाग 
होना सभव है, क्योकि वे सब विभाग रूपादि युक्त होंगे। श्रणू हों 
निरवयव मानने से उसमे अ्नवस्था दोप होगा। अत यह मानना गलत 
है कि पुदूगल का अ्विभाज्य अ्रद्य या विभाग होता है । इसके उत्तर 
में एक प्रसिद्ध विचारक ' एरिस्टोटल' ने कहा कि जेनो का यह तर्क 
सही नही कहा जा सकता । जहा तक कल्पना का सवाल है, हम अ्रणु 
के भी अ्रण करते जाएगे, किन्तु प्रेक्टीकल रूप में ऐसा नही हो सकता 
जव हम किसी वस्तु को विभवत करने लगते है तव वह विभाग कही 
न कही पहुँचकर अवच्य रुकता हैं । जिस खण्ड के बाद उसका 
विभाग नही होता, वही अश्रणु है । काल्पनिक खण्ड के विषय में माना 
जा सकता है कि वह अन्त रहित है, क्योकि कल्पना की पहुंच भ्र न्‍त 
तक है । परन्तु पदार्थ के विषय में ऐसा मानना गलत होगा और 
अनुभव से भी विरूद्ध होगा, क्योंकि पदार्थ अन्त सहित है, उसका 
किनारा स्पप्ट परिलक्षित होता है । सब से बड़ा प्रमाण यह है कि 
पदार्थ मूर्त है और मूर्त सदा सान्‍्त होता है । इसलिए पुदूगल का 
अन्तिम हिस्सा अ्रवच्य होता है। उसका जो अन्तिम भाग है, वही 
अणु है और वह अविभाज्य अज्म है। 
हम प्रारभ में ही वता-चुके है कि पुदूगल वर्ण, गध, रस, स्पर्ग 
सहित होते हैं । स्केन्वादि में तो यह वात स्पष्ट रूप से दिखाई देती है ।* 
परन्तु परमाणु में कैसे घटित होगी, जिसका कोई विभाग नही होता 
ओर जो न इन्द्रिय गोचर ही होता है? यह प्रश्न उठना स्वाभाविक 
“ है। इसका उत्तर इस प्रकार दिया यया है कि परमाणु आखों से दिखाई 
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नही देता,फिर भी वह मूतं है, साकार है। क्योकि वह स्कन्घ-रूप-कार्य 
गे कारण है। जब कार्य मूर्त है, तो कारण भी मूर्त ही होगा । अभूत॑ 
से मूर्त की उत्पति नही होतो और स्कन्ध की उत्पति परमाणुओ के 
मिलने से होती है, इसलिए परमाण वर्ण, गध, रस, स्पर्श युक्त साकार 
है । फिर भी एक परमाणु में स्कथ को तरह ५ वर्ण, २ गंध, ५ रस,८ 
स्पर्ण नही पाए जाते । एक परमाणु में १ वर्ण, १ गध, १' रस और र्स्पञ 
पाए जते हैं ।+ दो स्पर्ञ वे ही पाए जाते है, जो परस्पर विरोधी न 
हो। कोमल, कठिन, शीत और उष्ण ये चार स्पर्श अणु में नहीं 
पाए जाते है । क्योकि उक्त चारो स्पर्श सापेक्ष हैं, अ्रत. स्कघ मे ही 
पाए जाते हैं।. । ट बाण की 40 

अणु पुद्गल का शुद्ध रूप है। वह शब्द नही है, क्यों 
कि शब्द के लिए अनन्त अणुओ के सम्मिलन की रहती 
है, अत वह शब्द का कारण नही है। इसी तरह स्कथ भी एकाधिक 
अणुओ का होता है । अत अणु और स्कंघ मे भी भेद है । 


अणु इच्ध्रिय ग्राह्म नहीं होता है । तब फिर उसे अररूपी या अमूर्त 


क्यो न मान लिया जाए ? हमारी किसी भी उप मत 777. भी इच्चिय से उनका से उनका परिज्ञान 
| स्कन्व अनेक +इमाषुओं के मिलने से बवा है | 5.“ ते 


मान्यता है कि स्निग्ब-स्निग्ध और रूक्ष-रूक् 


4» मम 
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न होने पर भी- परमाणु अरूपी नहीं है । क्योंकि उसका स्केन्धादि 
रूप कार्य मूर्त है। जो अ्ररूपी तत्त्व होता है, उसका कार्य भी अरूपी 
ही होता है । स्कधादि मूर्त एव साकार कार्य से परमाणु की साकारता 
का स्पष्ट अनुभव होता है । भरत सूक्ष्म होने पर भी परमाणु-को 
साकार माना गया है। 
जन दर्शन मानता है कि स्कघ मे से जो अणु पैदा होते हैं, वे भेद 
से होते हैं || इससे यह प्रइन हो सकता है कि फिर अ्रणु भी अंनित्य हो 
जाएगा । क्योकि जो अप पैदा होता है,उसका विनाश भी होता है। अत. 
परमाणु रूप से पुद्गल द्रव्य की नित्यता की जो मान्यता है, वह घटित 
नही हो सकेगी?नही,ऐसी वात नही है | इस मान्यता से पुद्गल द्रव्य की 
नित्यता मे कोई अन्तर नही पडेगा । क्योकि पुद्गल के दी रूप बताए गए 
हैं -एक अणु रूप से और दूसरा स्कथ रूप से ॥ जो पुदगल अणु- 
परमाणु रूप हैं, उनके उत्पन्न होने का सवाल ही चही उठता है । 
परन्तु, जो परमाणु स्कघ के रूप “में परस्पर मिले हुए हैं, वे एक 
दूसरे से विलग हो सकते है या नही, यह प्रश्न हैं”? इसका उत्तर इस 
प्रकार दिया गया है कि भेद पूर्वक वे भी स्कघ से अलग होकर परमाणु 
हो सकते है । जव स्कघ में भेद होता है, स्कथ ट्टता है, तव श्रणु पैदा 
होता है। इस अपेक्षा से श्रणु स्कघ का कार्य है। परन्तु श्रणु की 
उत्पत्ति सयोग से नही होती, क्योकि वह अविभाज्य अंश है। जहा 
सयोग होगा वहा एकाधिक अणु होगे, कम से कस दो तो होगे ही - 
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4 मेंदादणु । 

न-तत्त्वाथ सूत्र, 7१५२७. 
+ अणव. स्कथाइच । 

“-तत्त्वारथ सूत्र, ५,२५० 
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और दो अणुओ्रो वाला स्कघ होता है। इससे स्पष्ट है कि श्रणु को जो 
कार्य रूप या उत्पत्न होना माना है, वह स्कघ मे रहे हुए अणुओ को 
उस स्कघ से अलग होने की अपेक्षा से माना है । 


- बशेषिक दर्शन की पदार्थ मान्यता 

वैशेषिक दर्णन नव पदार्थ मानता है- पृथ्वी, अपू, तेज, वायु, 
आकाश, काल, दिक, आत्मा और मन ॥| प्रथम चार द्वव्यो मे उनने 
जिन गरुणो को माना है, वे सब पुद्गल द्रव्य मे आ जाते है । वेशेषिक 
पृथ्वी मे वर्ण, गध, रस, स्पर्ण चार गुण, अप्‌ मे वर्ण, रस, स्पर्श तीन 
गुण, तेज से वर्ण और स्पर्श दो गुण और वायु में केवल स्पर्श गुण 
मानते है। जैन दर्जन सभी में चारो गुण मानता है,क्योकि वर्ण,गध, रस 
और स्पर्ण सहचारी है । वायु मे रूप स्पष्टतया दिखाई नही देता है,इस 
का कारण हमारी चक्षु इन्द्रिय की पटुता की कमी है,न कि वायु ही रूप 
रहित है। उसका रूप अनुभव सिद्ध है, क्योकि वह स्पर्शाविनाभावी 
है। जसे घट-पट-तख्त आदि मे रूप है, क्योकि वहा स्पर्श है। वायु मे 
रूप होते हुए भी दृष्टिगोचर नही होता, इसका कारण यह है कि चक्षु 
आ्रादि इन्द्रियो स्थूल विपय को ही ग्रहण कर सकती हैं। जैसे पृथ्वी मे सुक्ष्म 
गध के रहते हुए भी ताणेन्द्रिय उसे ग्रहण नही कर सकती,उसी तरह 
वायु मे स्थित रूप को भी चक्ष्‌ इन्द्रिय देख नही सकती । जैनो की यह 
मान्यता वेज्ञानिको की प्रयोगगाला में भी सिद्ध हो चुकी है। वैज्ञानिको 
ने यह प्रमाणित कर दिया कि वायु को निरन्तर ठडा करते रहने पर 
वह नीले रग में परिवर्तित हो जाता है, जैसे वाष्प को पानी के रूप में 
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| पृथिच्यध्यंजोचाब्वाकाथकाल दिंगात्मामनादि | 
--तर्कंसग्रह | 
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बदला जा सकता है ।$ जव वायु मे वर्ण-रूप- सिद्ध हो, गया तो गन्ध 
और रस तो स्वत. सिद्ध हो जाते है । इस प्रकार जसे वायु मे चारा 
गुण पाए जाते हैं, वैसे अप्‌ भर तेज मे भी चारो ही ग्रुण पाए जाते 
है। इसे स्पष्ट करने की अवश्यकता नही है। ५ 

वेशेपिक दर्शन जैसे पृथ्व्यादि द्वव्यों मे भिन्न ग्रुण स्वीकार करता 
है, वैसे ही वह उन विभिन्न द्वव्यों मे भिन्न' परमाण के अस्तित्व को *ो 
मानेंता है। पृथ्वी के परमाणु अलग है, पानी के परमाणु अलग 
इसी तरह श्रन्य सभी द्वव्यों के परमाणु अलग है और वे परमाणु एक- 
दूसरे द्रव्य के परमाणुओ से: भिन्न है ।_ यह उनका परमाणु “नित्यवाद , 
है। उनकी मान्यता है कि सभी द्रव्यो के परमाणु नित्य होते है, उनके 
कार्य मे परिवर्तेत होता रहता. है, किन्तु उन परमाणुओं मे परिवर्तन 
नही होता। परन्तु यह मानना युक्तिसगत ,नहीं है । क्योकि यह देखा 
जाता है कि एक द्रव्य के परमाणु दूसरे द्रव्य के परमाणुग्रो- के रूप में 
वदल जाते है। आाक्सीजन और हाईड्रोजन दो गेसो का समिश्रण होता 
है या किया जाता है; तो दो गेसो के रूप में -स्थित, वायु के परमाणु 
पानी के रूप में परिवर्तित हो जाते है। अस्तु जैन दर्शन द्वव्यों के भिन्न- 
भिन्न प़रमाणुश्रो को नही मानता है । और आज का विज्ञान भो इस 
वात को म्रानता:है कि एक द्रव्य के परमाणु दूसरे द्रव्य के, परमाणुग्रो 
के रूप में परिवर्तित होते, है या किए जा सकते है । प्रीक दार्गनिक 
ल्युसिपस और डेमोक्रेट्स भ्री परमाणुझ्रो के भेद को नहीं-मानते है। वह 
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सव परमाणओ्रो को एक जाति का मानता है। वह जाति-भूत सामान्य 
या जड सामान्य है। यही वाले जन दर्गन मानता है । समस्त परमाण 
जड-अ्रजीव है और परिणामी नित्य हैं । 


_ स्कन्ध की उत्पत्ति 
यह हम ऊपर वता चुके हैं कि पुद्गल चार प्रकार का होता है 
स्कन्ध स्कन्ध देग, स्कन्ध प्रदेश और परमाण | सभी स्कन्ध परमाणओ 
के समूह है। उनका निर्माण तीन तरह से होता है -भेदपूर्वक, सघात- 
सरलेप पूर्वक और भेद-सघातपूर्वेक हि 


भेद दो तरह से होता है-आम्यान्तर और वाह्य । स्कन्ध मे स्वय 
विदारण होता है। अ्रत आतन्तरिक कारण से स्कन्‍्ध मे से जो परमाण 
अलग होते हैं, उसमे किसी बाहरी कारण-की श्रपेक्षा नही होती । जैसे 
मन स्कनन्‍्ध के परमाणु विना वाहरी आघात के ही स्कन्ध से श्रलग हो 
जाते है, उन्हें स्कन्ध से पृथर्क होने के लिए वाहरी भेद की जरूरत नही 
होती । परन्तु वाहरी कारण से होने वाले भेद में स्कन्‍्व के श्रतिरिक्त 
दूसरे कारण की अपेक्षा होती है। उस कारण के होने पर स्कनन्‍्ध मे 
उत्पन्त होने वाले भेद को वाह्य कारण मानते है। .., 


अलग-अलग रहे हुए परमाणुओ का एकीभाव होना सघात है। 

यह भी आम्यान्तर और वाह्मय भेद से दो प्रकार/का होता है । दो 

पृथक-पृथक परमाणुओशे का मिलन या दो से अधिक परमाणओो का 
सयोग सघात कहलाता है ,:;., . 

भेद और संघात उभयपूर्वक बनने वाला स्कन्ध भेद-सघात कहला- 

ता है । उदाहरण के तौर पर एक स्कन्ध मे से एक हिस्सा ट्ट कर अलग 

हुआ और उसी समय दूसरा स्कन्‍्ध आकर उसमे मिल गया या मिला 
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दिया गया और वह एक अभिनव स्कन्‍्धच वन जाता है। इस प्रक्रिया से 
निमित स्कन्ध को भेद और सधात उभयपूर्वक मानते है । इस प्रकार 
तीन तरह से स्कन्ध का निर्माण होता है। कभी केवल भेद से, कभी 
केवल सघात से और कभी भेद और सघात से । 

दो या दो से अधिक पृथक-पृथक रहे हुए परमाणुत्रो का सघात- 
सइलेप या वन्य कंसे होता है? जैन दार्गनिकों ने इसका उत्तर देते 
हुए कहा है कि परमाणुओ मे जो संग्लेप होता है-- वह उन मे रहे हुए 
स्निग्ध और रूक्ष स्पर्ण के कारण होता है ।* वन्ध में इन बातो का 
होना जरूरी है-- 

१ जघन्य गुण युक्त अवयवो का वन्च नही होता है । 

२ समान गुण होने पर भी सदुच्य भ्रवयवों का अर्थात्‌ स्निग्व से 
स्नतिग्ध या रूक्ष से रुक्ष अवयवो का वन्च नही होता है । 

३ दो से अधिक गुण वाले अवयवो का वन्धच होता है । : 

इस से यह स्पप्ट हो गया है कि परमाणुओ मे स्तनिग्बत्व या 
रूक्षत्व का अश या ग्रुण जघन्य होने पर उनमे वन्च नही होता, मध्यम 
या उत्कृष्ट गुण होने पर ही उनका वन्च होता है । दूसरे निषेध का 
तात्पर्य यह है कि समान ग्रुण युक्त सदृथध अ्वयवों में परस्पर वन्ध 
नही होता है । जैसे स्तिग्घ से स्निग्ध या रूक्ष से छक्ष अवयवो का बन्ध 
नही होता है। इसे और सीमित करते हुए कहा गया है कि असमान ग्रुण 
वाले सदुृश अवयवो में भी तभी वन्ध होता है,जव एक अवयव का स्थि- 
ब्त्व या रूक्षत्व ग्रुण दूसरे अवयव से दो गुण अधिक हो । इससे यह 
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स्पष्ट हो गया है कि एक अ्रवयव के स्निग्धत्व या रूश्षत्व की भ्रपेक्षा 
दूसरे अवयव का स्तिग्घत्व या रुक्षत्व एक गुण श्रधिक हो तो भी उन 
का वन्ध नही होता, दो गुण अधिक होने पर ही वन्ब होता है ।$ 
बन्ध की मान्यता मे दो परपराए हमारे सामने है । इ्वेतास्वर 
और दिगम्बर । ब्वेताम्बर परपरा की यह मान्यता है कि दो परमाण 
जघन्य ग्रुण वाले हो तो उनका वन्च नही होता है। किन्तु एक परमाण 
जघन्य गुण युक्त हो और दूसरा मध्यम या उत्कृष्ट गुण युक्त हो तो 
दोनो मे वन्ध हो जाता है। परन्तु दिगम्बर परपरा मे यदि दो परमाण- 
झों मे से एक परमाणु भी जधन्य गरुणवाला है,तो उनमे वन्ध नही होता 
हैं।परन्तु श्वेताम्वर सिद्धात के अनुसार एक परमाणु से दूसरे परमाण मे 
स्निग्धत्व या रूक्षत्व दो, तीन, चार यावत्‌ सख्यात, असख्यात, अनन्त 
गुण अधिक होने पर भी वन्धच हो जाता है, एक गुण अधिक का वन्ध 
नहीं होता । जबकि दिंगम्वर मान्यतानुसार एक अ्वयव से दसरे अव- 
यव मे स्तिग्वत्व या रूक्षत्व दो गुण अधिक होने पर ही बन्ध होता है 
न कि एक ग्रुण अधिक होने पर वन्ध होता है श्लीर न तीन, चार यावत 
अन्त गृण अधिक होने पर बन्ध होता है | श्वेताम्वर परपरा की घा- 
रणा के अनुसार दो, तीन आदि ग्रुणो के अ्रधिक होने पर जी वन्ध का 
$ बंध परिणामें ण भत्ते ! कइविहे पन्‍्नते? गोयमा ( दुविहे 

पन्‍्नते, तजहां-णिद्ध वधण परिणामे, लुक्खवबण परिणामे | 

समणिद्धाएं बबो ण होइ , समलुक्खाए वि ण॑ होइ | 

वेमायणिद्धलुक्खतणेण , वधो उ खधाण ॥ 

णिद्धस्स णिद्धेण दुयाहिए ण, लुक्खस्स लुक्खेण दुयाहिए ण। 


णिद्धस्स लुक्‍्लेण उबेइ बधो, जहण्णवज्जो विसमों समो वा | 
। -अ्रज्ञापना सूत्र, पद १३ 


प्रब्नों के उत्तर हि 


कप ु के... करीडन हा आर 


दिगम्वर घारणा के अनुसार सदृग और अमदूभ दोनो प्रकार के श्रव- 

यवो के वन्ध के लिए है । ब्वेताम्बर और दिगम्वर परम्पराओं के बंच' 

विपयक मतभेद का सार निम्न कोप्ठको मे दिया जाता है*-- 
श्वेतांबर परम्परा 


गुण - सदृश विसदृत 
१ जघन्य +जघन्य नहीं नट्टी 
२ जघन्य+-एकाधिक नही हे 
.३ जधन्य +-द्रयाधिक हद है 
४ जघन्य--व््याधिकादि है ह्‌ 
- प जघन्येतर--सम जघन्येतर नही हँ 
६ जघन्येतर +-एकाधिक जघन्येतर नहीं है 
७ जघन्येतर+द्वयाधिक जघन्येतर ह हद 
८ जघन्येतर--ज््याधिक जघच्येतर है है, 
- दिशग्बर परम्परा 
१ जघन्य-+जघन्य | नही नहीं 
२ जघन्य-+-एकाधिक नह नही 
३ जघन्य-+दृयाघधिक हि ' नही नहीं 
४ जघन्य--चव्याधिकादि नही नहीं 
प्‌ जघन्येतर--सम जघन्येत्तर नही नहीं 
६ जघन्येतर--एकाधिक जघन्येतर - नही नही 
७ जधघन्येतर+दृयाधिक जघन्येतर है हे 
८ जघन्येतर +-त्याधिकादि जघन्येतर नही ' नहीं 


दो असदूण युणवाले अ्रवयवो में बन्ध होता है,तो वे परमाणु किस 
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रूप मे परिणत होते है”? कौन परमाण्‌ किसको अपने से परिणत करता 
है? यह तो हम ऊपर वता चुके है कि समान गुण वाले सदृण अवयवो 
का तो बध होता नही । विसदृभ बध के समय कभी एक सम अवयवब 
दूसरे सम अवयव को अपने रूप मे परिणत कर लेता है, तो कभी 
दूसरा सम अवयर्व पहले सम अभ्रवयव को अपने रूप मे परिवर्तित कर 
लेता है। जैसा द्रव्य,्षेत्र आदि का संयोग मिलता है,वैसा परिवर्तन हो 
जाता है। और जव अधिक गुण एवं हीन गूण का बन्ध होता है, तब 
अ्रधिक गुण युक्त अवयव ही न गुण वाले श्रवयव को अपने रूप मे बदल 
लेतां है। ,जिस पेरंपरा मे समान गुण वाले अवयवों मे बध ही नही 
होता, वहा अधिक 'गुण युक्त अवयव हीन गुण वीले श्रवंयव को अपने 
रूप में बदल लेता हे, इतना ही पर्याप्त है।। 

पुंदूगल के मुख्य रूप से स्कन्ध और अंण दो भेद है। इन भेदो के 
आ्राधारे पर वनने वाले छ सेदो का वर्णन भी मिलता है । 7 

१-स्थल-स्थल-- स्वर्ण, लोहा, काप्ठ, पत्थर शञ्रादि ठोस पदार्थ 

इस में गिने जाते है । 

२-स्थूल--दूध, दही, मक्खन, पानी आदि द्रव-वहने वाले पदार्थ 

स्थल के अन्तर्गत-आते-है । ८ 

-३-स्थूल सूक्ष्म-- अ्रकाश, विद्य त, उप्णता आदि अभिव्यक्तिया « 

स्थुल-सूक्ष्म की श्रेणी मे आती है। 

“ ४-सूक्ष्म-स्थूल - वायु, वाष्प आदि सुक्ष्म स्थल के अन्तर्गत 

समझे जाते है। - 

५-सूक्ष्म-- सनोवर्गणा भ्रादि अच्यक्षुप द्रव्य सूक्ष्म पुद्गल है । 

६-सूक्ष्म-सूक्ष्म--पुदूगल का भ्रविभाज्य श्रश परमाणु सूक्ष्म-सूक्ष्म 
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2 नो के उतर यान बल यत 
कोटि में आता है। 

अचाक्षुप पुदूगल स्कच्ध भेद और सघात से चाक्षुष वनते है। जव 
कोई स्कृन्ब सूक्ष्मत्व से निवृत्त होकर स्थूलत्व को प्राप्त होता है, तव 
उसमे कुछ नए परमाणु अ्रवश्य मिलते हैं और कुछ पुरातन परमाणु 
अलग भी होते है। मिलना और अ्रलग होना यही भेद और सघात है । 

पुदूगल का इतना लम्बा वर्णन-करने पर भी यह समर में नहीं 
आया कि उनका काम क्या हैं? 


पुद्गल भ्रनन्‍्त हैं और उनके स्थुल-स्थुल, स्थूल, स्थूल-सूक्ष्म आदि 
प्रकार से अनन्त स्कन्घ-वनते-विगडते रहते है। इस दृष्टि से पुद्गलो 
के अनन्त कार्य होते हैं। फ़िर भी कुछ विशिष्ट कार्य है, जिद पर 
प्रकाश डालने का प्रयत्न करेंगे। वे कार्य है- शब्द, वध, सौध्ष्म्य, 
स्थौत्य, सस्थान, भेद, तम, छाया, आतप और उद्योत । $ ये पुदगल 
के असाधारण गुण है श्रर्थात्‌ पुदूगल के अतिरिक्त अन्य द्रव्यो मे नही 
मिलते हैं । 

शदद्‌ है 

वेशेषिक दर्शन शब्द को आकाण का गुण मानता है। साख्य 
दर्शन शब्द तस्मात्रा से आकाण की उत्पत्ति मानता है । परन्तु दोनो 
मान्यताए गलत हैं। हम पहले वता आए है कि शब्द पुद््गल है । क्यो- 
कि छव्द का उद्धव दो पुद्गल स्कन्घो मे परस्पर सघर्ष होने से होता 
हैं। भरत वह पुद्गल से उत्पन्न होता है और अपने मार्ग मे पड़ने वाले 
पुदूगलो को तरगित करता है, कपित करता है तथा पुद्गलो द्वारा 


ही कसी सी ७ ५ी+ी >>, 
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ग्रहण हो कर एक स्थान से दूसरे स्थान को पहुचाया जाता है और 
हमारी कंणेंन्द्रिय द्वारा ग्रहण-किया जाता है। इससे स्पष्ट हो जाता 
है कि शब्द पुद्गल द्रव्य है और मूर्ते है। किन्तु आकाण श्रमृत्तं है, इस- 
लिए शब्द उसका गण नही वन सकता है श्ौर व उसकी तत्मात्रा से 
आकाश का उद्भव ही हो सकता है। क्योकि मूर्ते पदार्थ अमृर्त द्रव्य 
का न तो गुण बन सकता है और न वह अमूर्ते को उत्पन्न ही कर सकता 
है। जव शब्द मूर्त है, पुदगल है, तो उसकी तन्मात्रा भी तदरूप ही 
होगी। अत उससे आकाण की उत्पत्ति मानना अनुभवगम्य भी नहीं है। 

शब्द के मुख्य रूप से दो भेद है- १ प्रयोगज और २ वैेखसिक | 
जो जव्द आत्मा के प्रयत्न से उत्पन्न होता है, बह प्रयोगज और जो 
विना प्रयत्न के उत्पन्न होता है वह वैस्नसिक कहलाता है । मेघो-वा- 
दलो को गज्जना वैस्धसिक है । प्रयोगज शब्द के -६ प्रकार वतलाए गए 
है-- १ भाषा, २तत, ३ वितत, ४ घन, ५ शुषिर और ६ सघर्ष । 
भाषा-मनुष्य आदि की व्यक्त और पशु-पक्षी आदि की अव्यक्त ऐसी 
अनेकविध भाषाएं है । २ तत-चमडा लपेटे हुए अर्थात्‌ मृदग, पटल 
आदि का शब्द ।. ३ वितत-तार युक्त वीणा, सारगी आ्रादि वाद्यो का 
शब्द । ४ घन-मालर, घटा आदि का शब्द। ५ शुषिर-फूक कर 
वजाए जाने वाले शख-वशी आदि का शब्द । ६ सघर्ष-लकडी या-डडे 
आदि के सघर्ष से होने वाला शब्द । 


४... बन्‍्ध - 
वध के विपय मे हम पिछले पृष्ठो पर लिख चुके हैं। शब्द की तरह 
बंध भी दो प्रकार का है-वेखसिक और प्रायोगिक । पहला श्रादिमान 


पी 











३ तत्त्वार्थ सूत्र (प सूखलांल सधवी) पृ. २०७ 


बध8ध४० 3०55५ 5 फटी पलपल 


प्रन्‍नो के उत्तर  #................३८ 





और अनादिमान के भेद से दो प्रकार का है। स्निग्ध और रूक्ष गुण 
युक्त परमाणुओं से निर्मित मेघ, विद्यू त, वर्षा, इन्द्रधनुष आ्रादि विषयक 
बंध आ्रादिमान वैखसिक है और धर्म, अधर्म और आकाश का जो वध 
है, वह अ्रनादि है । प्रायोगिक वध भी दो तरह का है-अजीव विषयक 
ओर जीवाजीव विषयक । काष्ठ और राल आदि- पदार्थों का -वघ 
अजीव विषयक और आए कर्मो का एव शरीर श्रादि का बध जीवा- 
जीव विषयक प्रायोगिक वध है। ध > 
सौच्म्य - | 
सौक्ष्म्य भी श्रन्त्य और आपेक्षिक के भेद से दो प्रकार का है । 
परमाणु का सौध्ष्म्य अन्त्य है, क्योंकि वह पुदुगल का अविभाज्य श्रश 
है, उससे और सूक्ष्म भाग नही हो सकेता । श्रन्य पदार्थो की सुक्ष्मता 
आ्रापेक्षिक है-- जैसे सतरा तरबूज की अपेक्षा सुक्ष्म है और अखरोट 
संतरे की अपेक्षा सूक्ष्म है, इत्यादि । 
स्थाल्य 
सूक्ष्म की तरह स्थलता भी दो प्रकार की है- अन्त्य और आपे- 
क्षिक । जगत्‌ व्यापक महास्कन्ध अन्त्य स्थल है, उससे श्रधिक वडा 
और कोई स्कंघ नही होता है! तरबूज, संतरा और अखरोट आदि की 
स्थूलता सापेक्ष है । 
संस्थान 
इतथ और अनित्य के भेद से सस्थान दो प्रकार का है । जिस 
सस्थान की दूसरे सस्थान के साथ तुलना की जा सके वह इत्य सस्थान 
है और जिसकी किसी सस्थान के साथ तुलना न की जा सके या जिस 
क। कोई निश्चित आकार न हो वह अनित्य सस्थान है । मेघादि का 
सस्थान अनित्थ स्वरूप है और अन्य पदार्थों का इत्थं सस्थान है ! 
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भेद 

यह तो हम पहले ही वता चुके हैं कि स्कन्ध एवं अण्‌ का निर्माण 
भेद से भी होता है। वह भेद ६ प्रकार का है-१ उत्कर, २ चूर्ण, ३ 
खण्ड, ४ चूणिका, ५ प्रतर और ६ अणुचटन । काप्टादि के चीरने से 
जो पुद्गलो का विभक्तिकरण होता है, उसे उत्कर कहते है । गेहू, 
चना, वाजरा आदि को चक्की मे पीसने पर जो स्वरूप होता है, उसे 
चूर्ण कहते हैं ।॥ घट आदि के टुकडे होना खण्ड कहलाता है । चने, 
मूंग, चावल,जव आदि के छिलको को अलग करना चूणिका है। अभ- 
पटलादि को अलग करने का नाम प्रतर है और तप्त लोहे को घन 
से पीटने पर उसमे से स्फुलिग का उछलना अ्रणुचटन कहलाता है । 

त्म 

नैयायिक अधकार को स्वतत्र द्रव्य न मान कर प्रकाश का 
अभाव मात्र मानते हैं । परन्तु जेन दर्शन इतत बात को नहीं 
मानता, वह अधघेरे को अभाव न मान कर प्रकाण की तरह भावात्मक 
पदार्थ मानता है। क्योकि पुदूगल सदा रूप आदि से यक्‍त होता है और 
अधेरे मे रूप आदि का सद्भाव है | जैसे प्रकाश मे भास्वर-उज्ज्वल 
रूप और उष्ण स्पर्श लोक प्रसिद्ध है,उसी तरह अधेरे में भी अभास्वर- 
कृष्ण रूप-और शीत स्पर्श की स्पष्ट प्रतीती होती है । अत अन्धकार 
प्रकाश का अभाव नही, परन्तु भावात्मक पदार्थ है और पर- 
माणझो का स्कन्ध है। 2 

छाया, आतप ओर उद्योत 

प्रकाश पर आवरण का आ जाना छाया है। सूर्य, अग्नि आदि का 
उष्ण प्रकाश आतप और चन्द्र, मणि एवं खद्योत श्रादि का शीतल 
प्रकाश उद्योत कहलाता है । 


प्रदतो के उत्तर १४० 
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उपरोक्त कार्य पुठगल के असाधारण कार्य हैं। अर्थात्‌ ये शुद्ध 
पौद्गलिक होते है। कुछ कार्य ऐसे है, जो जीव और पुदगल के संवध 
से होते हैं। शरीर, वाणी, मन, नि:श्वास-उच्छुवास, सुख-ढु ख, जीवन- 
मरण आदि कार्य उभय द्वव्यो के सबध से निष्पन्न होते है । 
स्कन्‍्ध की अपेक्षा से पुदूगल विभिन्न आकार - प्रकार मे परिल- 
क्षित होता है। परन्तु, उसका शुद्ध रूप परमाणु है। भौतिक-वैज्ञानिको 
ने पहले ९२ मौलिक तत्त्वो (2]श॥०॥05) की खोज की थी | उनका 
वजन ओर शक्ति के अञ भी निर्धारित किए थे । मौलिक तत्त्व का 
अर्थ होताहै-एक तत्त्व का दूसरे रूप को प्राप्त न करना।- इस परिभाषा 
के अनुसार अव वर्तमान वैजानिक कोप मे केवल एटम (8६07) ही 
मौलिक तत्त्व के रूप मे अवशेप रहा है । यही एटम अपने आस-पास 
चारो तरफ गतिगील इलेक्ट्रोन और प्रोटोन की सख्या के भेद से श्राक्‍्सी - 
जन, हाईड्रोजन, चादी, स्वर्ण, लोहा, तावा, यूरेनियम, रेडियम -आदि 
अवस्थाओ को घारण कर लेता है। आक्सीजन के अ्रमुक इलेक्ट्रोन या 
प्रोट्रोन को तोड़ने या सिलाने पर वही हाइड्रोजन वन जाता है। इस 
तरह आक्सीजन और हाइड्रोजन दो मौलिक तत्त्व न होकर एक तत्त्व 
की अवस्था विशेष ही मालूम होते है। वह मूल -तत्त्व केवल अ्रणु 
(४0०7) है। * जेन दर्गत भी इसी सिद्धात को-मानता है। अलग- 
-अलग दिखाई पड़ने वाले स्कन्ब विशिन्न तत्त्व नही-है । भेद और 
सघात से या वैज्ञानिक भाषा मे यों कहिए कि रासायनिक परिवतंतो 
के कारण एक स्कनन्‍्ध मे से अमुक प्रकार के परमाणु के विखरने- 
अलग होने और मिलने से वह-दूसरे स्कन्घ के रूप में बदल जाता है। 
- परन्तु सभी स्कन्धो मे स्थित प्ररमाणु का-ताश नही होता, उसका शुद्ध 


का शमक नई 
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रूप सदा वना रहता है। अत' परमाणू को पुद्गल का शुद्ध रूप माना 
गया है। 
काल द्रव्य 
जैनागमो मे काल का लक्षण वत्तंना वताया गया है । तत्त्वार्थ 
सूत्र मे वत्तता, परिणाम, क्रिया और परत्व-अपरत्व ये काल के उपकार 
बताए गए हैं। * अपने-अपने पर्याय की उत्पत्ति में स्वयमेव प्रवत्तेमान 
द्रव्यों को निमित्त रूप से प्रेरणा करना वर्त्तना है | स्व स्वरूप का 
परित्याग किए विना द्रव्य की पर्यायो मे होने वाला परिवर्तेन या 
पर्यायों की पूर्वावस्था की निवृत्ति और उत्तरावस्था की उत्पत्ति को 
प्रिणाम कहते हैं। पर्यायो मे जो स्पन्द होता है उसे गति कहते है। 
ज्येप्ठत्व यह परत्व है और कनिष्ठत्व अपरत्व है। यद्यपि वत्तेता आदि 
कार्य यथासभव घर्मास्तिकाय आदि द्रव्यो के ही है, तथापि काल सब 
का निमित्त कारण होने से यहा उन्हे काल का कार्ये माना गया है । ६ 
काल सभी पदार्थों पर वर्तता है।, अभिनव पदार्थ को- पुरातन 
बनाता है और पुरातन को समाप्त करता है । यहा समाप्त करने का 
अर्थ पुदुगल के वर्तमान रूप से है, न कि द्वव्य रूप से । क्योकि द्रव्य 
सदा स्थित रहता. है, नए से पुराना एवं समाप्त होने का कार्य पर्यायो 
का है। पर्याये एक रूप से समाप्त होकर दूसरे रूप को घारण करती 
रहती हैं और उसमे काल निमित्त रूप से कारण होता है। 
काल दो तरह का माना गया है-- १ निश्चय काल और २ 
व्यवहार काल । लोकाकाश पर स्थित जो अ्रसख्यात कालाणु (काल 
द्रव्य) है,उन्हें निश्चय काल कहते हैं। इन के निमित्त से वस्तु मे परिवर्तन 
>ककलवियूत, ४ रे मल 
३ तत्त्वार्थ सूत्र (प. सुखलाल सधवी) पृ. २०५५ 
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होता है और प्रत्येक द्रव्य की पर्यायों में उत्पाद और व्यय होता 
रहता है । समय, आवलिका, मुहृत्ते, दिन-रात, महीना, वर्ष, शताब्दी 
आदि को व्यवहार काल कहते है । यह 'अनन्त समय (पर्याय) वाला 
है । यो तो समय एक ही होता है । क्योकि वर्तमान एक समय का ही 
होता है। परन्तु भूत और भविष्य की अपेक्षा से अनन्त समय होते है। 
इस कारण काल को अनन्त समय वाला कहा गया है। यह व्यवहार 
काल सौर मडल एवं घड़ी आदि से जाना-पहचाना जाता है । 

काल को प्राय. सभी दाशंनिको ने माना है। उन्होने मात्र व्यव- 
हार काल को माना है। काले द्रव्य को जैनो ने ही स्वीकार किया है। 
कुछ आचार्य उसे स्वतंत्र द्रव्य नही मानते, पर्रन्तु कुछ स्वतत्र द्वव्य 
मानते है। हा, वे भी उसे अस्तिकाय (समूह रूप) नही मानते है। 
अस्तु काल के असख्यात अ्रणु एक दूसरे से सवद्ध नही है, परन्तु मुक्ता 
कणो की भाति आकाश के प्रत्येक प्रदेश पर अलग-श्रलग स्थित है । 
इस तरह ज॑तो ने छ द्रव्य माने हैं-- धर्म, अधर्म, आकाश, काल, 
पुद्गल और जीव | उनमें पाच अस्तिकाथ (समूह रूप) है और काल 
समूह रूप नही है। और प्रथम के पाचों द्रव्य अर्थात्‌ जीव द्रव्य को 
छोड़कर शेष पाचो द्रव्य अ्रजीव हैं, चेतना रहित हैं । 


बन्ध-मोक्ष मीमांसा 
तृतीय अध्याय 


प्रश्न- जगत जीव और अजीब या जड़ ओर चेतन पर आधा- 
रित है, यह तो समझ में आ गया | परन्तु यह आत्मा संसार 
में क्‍यों परिभ्रमण करती है, जड़ पुद्गलों का इसके साथ केसे 
संबंध होता है ? वह संबंध सदा बना रहता है या उसका अन्त 
भी किया जा सकता है ? यदि किया जा सकता है तो किस 
तरह किया जा सकता हैं ? इसे स्पष्ट रूप से समकाए' ? 


उत्तर- जैनागमों में यह वताया गया.है कि कर्म बन्ध के कारण आ- 
त्माससार में परिभ्रमण करता है । कषाय युक्त योगो की प्रवृति से 
कर्म पुदूगल आत्मा के साथ सबद्ध होते हैं। आत्मा और कर्मो का 
सवध अनादि काल से ै। परन्तु यह सदा के लिए वना रहेगा, ऐसी 
वात नही है । क्योकि अ्रनादि कालीन सबंध प्रवाह रूप से है । 
व्यक्तिश कर्म पुद्गलों में प्रति समय परिवर्तेन होता रहता है। पुराने 
कर्म अपना फल देकर नष्ट हो जाते हैं और नए कर्मो का बन्ध होता 
रहता है। अत आत्म साधना के द्वारा कर्मो का आत्यान्तिक क्षय भी 
किया जा सकता हैं । 

कर्म पुदूगलो के आगमन की-अक्रिया को आश्रव कहते हैं। 


प्रव्नों के उत्तर १४४ 





जज वर जीन. 


कपाय युक्त योग प्रवृत्ति से समायत कर्म पुद्यलो का आत्म प्रदेशों के 
साथ प्रकृति, स्थिति, अनुभाग और प्रदेश रूप से सवध होने को बच 
ते है। आश्षरव और बच - शुभ और अशुभ रूप से दो प्रकार का 
होता हैं। शुभ को पुण्य और अशुभ को पाप भी कहते है । नए कर्म 
पुदुगलों के आगमन को 'रोकने की साधनां को सवर तथा पूर्व सचित 
कर्मो को क्षय करने की क्रिया को निर्जेरा कहते हैं ।इस तरह नए कर्मों 
का आगमन रोक कर, पराने कर्म का क्षय करने से एक समय कर्मो का 
आत्यान्तिक नाथ हो जाता है, आत्मा कर्म वन्धन से मुक्त हो जाता है। 
इस तरह अनादि काल से कर्म प्रवाह सवद्ध आत्मा उनसे सदा के लिए 
उन्मुक्त हो जाता है। यह बात पुण्य, पाप, आश्रव,सवर, वध, निर्जरा 
और मोक्ष इन सात तत्त्वों के द्वारा स्पष्ट की गई है । हम यहां इस 


१; 


पर ज़रा विस्तार से विचार करेंगे। हे 
पृएय तत्त 
घुभ पुण्यस्य 
जिन कर्म प्रकृतियों का फल बुभ होता है, सुख रूप मे मिलता 
है, उन्हें पुण्य कहते हैं। पुण्य शब्द का श्र्थ है 'पुनातीति पुण्यम्‌' अर्थात्‌ 
जो कर्म आत्मा को पावन-पवित्र बनाने का कारण वनता है, वह पुण्य 
है । मनुप्य जन्म, स्वस्थ शरीर, निर्दोष पाच इन्द्रियें, शास्त्र का श्रवण 
सदुगुरु का सपर्क, धर्म करने की अभिरुचि,यहाँ तक. की तीर्थंकर नाम 
कर्म का बंध भी पुण्य से होता है । पुण्य जीवन का विकासक है, उसके 
कारण जीव को विविध सुख साधन एवं जीवन विकास की सामंग्री 
प्राप्त होती है । पक 
जनाचार्यों ने पुण्य दो प्रकार का माना है-- १ पुण्यानुवधी पुण्य 
और २ पापानुव॑ंधी पुष्या पहला पृण्य वह है जिस के द्वारा पुण्य से 


श्ड्प्‌ तृतीय अध्याय 


प्राप्त मानव जीवन एवं साधनों का उपयोग शुभ कार्य में होता है और 
वह पृण्य का अनुवध करने मे सहायक बनता है। दूसरे प्रकार का-पुण्य 
वह है, जिसके द्वारा प्राप्त सामग्री का व्यय दुष्कर्मो मे होता है और 
उससे पृण्य के बदले पाप कर्म का सग्रह होता रहता है। अस्तु जो 
साधन वतंमान-मे पण्य एव निर्जरा के कारण बनते है, वे पुण्यानुवधी 
पण्य के उदय से मिले हैं और जिनके द्वारा पाप कर्मो का सग्रह होता 
है अथवा जो मानव- मन को विषय-वासना एवं भोगो की ओर घसीटते 
है, वे पापानुवधी पुण्य के उदय से मिले हैं। यह सत्य है कि उनकी 
प्राप्ति के पीछे पुण्य, एवं शुभ कर्म का हाथ रहा है, परन्तु साथ मे 
भावना की विशुद्धता न होने से वे वाहरी रूप से सुख साधन होते हुए 
भी जीव के लिए घोर दु ख एव पतन के कारण बनते हैं । 
यह नितात सत्य है कि दुनिया को सारो व्यवस्था कर्मो के अनु- 
सार होती है। पूर्व मे किए हुए कर्म यदि उनकी निर्जेरा नही की है तो 
अवश्य उदय मे आते हैं। अत. हमे मिलने वाले अच्छे एवं बुरे साधन 
कर्म के परिणाम ही हैं । परन्तु, इतना होते हुए भी यह आत्मा सर्वेथा 
कर्मो के अधीन नही है । उसकी शक्ति कर्मो से भी अधिक है । वह 
केवल पुण्य-पाप के भरोसे पर ही नही है । यदि ऐसा ही हो तव 'तो 
वह कभी भी पुण्य-पाप के बंधन से मुक्त-उन्मुक्त हो ही नही सकेगी । 
आत्मा को वर्तमान मे जो कुछ मिला है,वह कर्म का फल है,परत्तु उस 
कर्म प्रवाह को वदलने की शवित भी आत्मा मे है। वह पापानुबधी 
पुष्य से प्राप्त हुए. साधनों को शुभ, घुद्ध, शुद्धघर और शुद्धतम वना 
सकती है, दु ख के निमित्तों को सुख रूप मे वदल सकती हैं, कर्म बध 
के कारणो को कर्म तोडने के साधन वना भी सकती है । हरिकेणी को 
पापानुवधी पृण्य एवं अशुभ कर्म के उदय से कुबडा शरीर, कुरूप चेहरा 
अव्यवस्थित अ्गोपाग, ककंश स्वर मिला था। वह सबके लिए उपहास 


प्रच्ता नो के उत्तर 
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एवं घृणा का पात्र वता था। यत्र-तत्र-सचंत्र उसे घृणा-तिरस्कार एवं 
अयमान सहना पडता था । कोई व्यक्ति उसकी गक्‍ल-सूरत देखना नह 
चाहता था | कोई भी उसके गव्द सुनना पसन्द नहीं करता था | वह 
वेचारा जीवन से ऊत्र कर मरने को चल पड़ा और वहां महात्मा का 
योग पाकर स्वयं महात्मा-तपस्वी वन गया । वह गरोर, वह वाणी,जो 
कर्म वध का कारण वन रही थी , जीवच एवं भावना के बदलते 
वह निर्जरा एवं सवर का कारण वन गई । एक दिन जिसे कोई अपने 
पास खड़ा नही रहने देना चाहता था,उसी की सेवा में देव रहने लगा। 
इससे स्पष्ट हो जाता है कि शुभ या अशुभ कर्म के उदय से उपलब्ध 
शुभाशुभ साधनो को मनुष्य वदल भी सकता है। अश्युभ साधवों को 
शुभ एवं शुभ को अशुभ वनाने की शक्ति मनुष्य के हाथ मे है। कर्म- 
चाहे शुभ हो या अगुभ जड़ है और आत्मा चेतन है । वह अनन्त 
गक्ति युक्त है,अपनी ताकत से सारे कर्मो को तोड़ने में समर्थ हैं। आ- 
वश्यकता इस वात की है कि वह अपनी ताकत को समझ कर उसका 
ठीक तरह से उपयोग करे ।. है 
पुण्य का फल ज्ुभ होता है । वह अनेक तरह के शुभ भावों एवं 
कार्यो से वबधता है । फिर भो शास्त्रकारों ने उसे नव प्रकार का बताया 
है, जिससे प्रत्येक व्यक्ति सरलता से समक सके । वह॒वर्गकिरण इस 
प्रकार है-- १ अन्न-पुण्य, २ पान-पुण्य, ३ लयन-पुण्य, '४ शयन-पुण्य, 
प वस्त्र-पुण्य, ६ मन-पुण्य, ७ वचन-पृण्य, ८ काय-पुण्य, ९ नमस्कार- 
पुण्य । * सक्षेप में पुण्य बच के ये नव कारण है । 
१ अन्न-पुण्य- साधु को एवं बुभुक्षित मनुष्य को शुद्ध हृदय एवं 

दया-अनुकम्पा युक्त निस्वार्थ भाव से यथा-योग्य अन्त का दान देने से 





न्जिजििजि जि जी कला 


+# स्थानाग सूत्र, स्थान ९ | हु 


१४७ तृतीय अध्याय 
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पृण्य कर्म का बन्ध होता है। 

२ पान-पृण्य- इसी तरह शुभ भावों से, निस्वार्थ बुद्धि से पानी 
का दान देने से भी पुण्य कर्म का बच होता है। 

३ लय॒न-पृण्य- पात्रादि उपकरण देने से भी पृण्य होता है। 

४ शयन-पृण्य- रहने के लिए मकान देने से भी पुण्य होता है । 

५ वस्त्र-पुण्य- वस्त्र का दान करने से भी पुण्य होता है । 

६ मन-पुण्य- मन से दूसरों का हित चाहने से पुण्य होता है । 

७ वचन-पुण्य- ग्रुणिजनों का ग्रुण्कीतन करने एवं सबके साथ 
प्रम-स्नेह से मधुर भाषण करने से भी पृण्य वध होता है । 

८ काय-पृण्य- शरीर से दूसरों की सेवा-शुश्र॒षा करने, दखियों 
के दुख को दूर करने का प्रयत्न करने से, दूसरों के हित में अपना 
जीवन लगा देने से भी पृण्य बधता है। 

९ नमस्कार-पृण्य- ग्रुण युक्त व्यक्ति को नमन करने तथा उसे 
की विनय भक्ति करने से पुण्य वन्च होता 


पुण्य ४२ प्रकार से उदय में आता है । यह सत्य है कि वह वधन 
रूप है| परन्तु इससे वह एकात त्याज्य नही है। क्योकि ससार समुद्र 
पार करने मे वह सहायक होता है। जसे समुद्र के एक किनारे से दूसरे 
किनारे तक पहुचाने के लिए नौका उपयुक्त साधन है । फिर भी वह 
सदा पकडे रखने योग्य नही है। उसका उपयोग अपने मनोनुकल स्थान 
पर पहुचने तक ही रहता है । इच्छितं स्थान पर पहुंचते ही वह त्याज्य 
है । इसी तरह पुण्य भी १३वें गुणस्थान तक पहुचने के लिए उपयोगी 
है | वाद मे उसकी कोई आवश्यकता नही रह जाती है | श्रत छह्मस्थ 
अवस्था मे पुण्य उपादेय है।तो वीतराग अवस्था मे त्याज्य है । अस्तु 
पुण्य को एकान्त रूप से त्यागने योग्य बताना या मानना गलत है । 


कि: उत्तर 
कान 
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पाप तत्त्व 

पाप का लक्षण पुण्य से विपरीत है। तत्त्वार्थ सूत्र में कहा है-- 
“अशुभ. पापस्य” अर्थात्‌ पाप का फल अशुभ होता है। जीवन यात्रा 
मे जो कटुक क्षण गुजरते हैं, जो मुसीवतो के पहाड़ मानव पर गिरते 
हैं या जो दु खो-वेदनाशों की विजलिया कडकती हैं, वह सब पाप का 
परिणाम ही है । नरक श्र तिर्यनच॒ गति की यात्रा भी मानव पाप के 
यान में वेठ कर ही करता है। नरक, तियेच्, मनुप्य और देवगति में 
जो कप्ट, पीडा एव वेदनाए भेलता है, उसका श्रेय भी इसी साथी को 
है । पाप की दोस्ती मानव को नरक के महागर्त में गिराने वाली है, 
ससार में परिभ्रमण कराने वाली है। 

पाप कर्म बघने के अनेक कारण है | अजुभ विचारो की जितनी 
त्तरगे हैं, उतने ही पाप कर्म के भेद हो सकते है । परन्तु सरलता से सब 
की समझ में आ जाए,इसलिए आगमो में पाप कर्म बन्ध के १८ भेद 
माने है--१ प्राणातिपात,२ मृपावाद, ३ अदत्तादान,४ मैथुन, ५ परि ग्रह, 
६ क्रोच, ७ मान, ८ माया, ९ लोभ, १० राग, ११ हेप, १२ कलह, 
१३ अभ्याख्यान, १४ पैथुन्य, १५ पर॒परिवाद, १६ रति-अरति, १७ 
मायामपा और १८ मिथ्यादर्शनशल्य । 


१ प्राणातिपात- किसी भी प्राणी के प्राणों का नाग करना, 
हिसा करना । 
२ मृपावाद- असत्य भाषण करना । 


३ अदत्तादान- दूसरे के अधिकार मे रही हुई वस्तु को उसके 
मालिक की विना इच्छा एवं आज्ञा के उठाना तथा दूसरे के अधिकारो, 
हितो एवं स्वार्थों का अपहरण करना। 

४ मैथुन- व्यभिचार का सेवन करना । 

५ परिग्नह- धनादि वस्तुओं एवं सुख - साधनों पर आसक्ति 
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रखना, भोगो मे मूछित होकर रहना । 
६ क्रोध- आवेश मे आना । 
७ मान- अहकार या अभिमान करना । 
८ म्राया- छल-कपट करना, धोखा देना । 
९ लोभ- पदार्थो की तृष्णा रखना, लालच करना । 
१० राग- किसी मनोनुकूल पदार्थ , व्यक्ति एवं परिस्थिति के 
प्रति मोह-ममत्व रखना । 
११ द्वेप- प्रतिकूल पदार्थ, व्यक्ति एव परिस्थिति के श्राने पर 
जल उठना तथा उनसे नफरत एवं घृणा करना । 
१२ कलह- वाग्युद्ध करना | 
१३ अभ्याख्यान- किसी पर भूठा दोषारोपण करना । 
१४ पैणुन्य- चुगली खाना । 
१४५ परपरिवाद- किसी की भूठी या सच्ची निन्‍दा करना। 
१६ रति-अरति- विषय-भोगो मे आनन्दित होना रति है और 
प्रतिकूल सयोग मिलने पर दु खी होना श्ररति है । 
१७ सायामृपा- कपटयुकत भूठ वोलना। 
१८ मिथ्यादर्गनगल्य- तत्त्व में अतत्त्व बुद्धि तथा अ्रतत्त्व मे 
तत्त्व वुद्धि रखना या प्रत्येक कार्य ससाराभिमुख होकर करना । 
मोटे रूप से पाप बच के ये अठारह कारण वताए गए है। इस 
तरह के और भी अशुभ विचारो का चिन्तन, कटुभाषा का प्रयोग एव 
दुष्कर्मों में प्रवृति करना भी पाप कर्म के बध का कारण है। वह 
पाप कर्म ८२ प्रकार से उदय मे आता है । विविध योनियो मे अ्रभुभ 
साधनों का उपलब्ध होना पाप कर्म का फल है। 
जैनो की यह मान्यता रही है कि पाप कर्म के वध के साथ कुछ 
पुष्य प्रकृतिए तथा पुण्य के साथ कुछ पाप प्रकृतिए वबती है। तो यहा 
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यह प्रइन उठना स्वाभाविक है कि फिर यह क्यों कहा गया कि पुण्य 
का फल शुभ एवं पाप का फल अशुभ होता है ? तर्क ठीक है । प्रदेण 
वन्ध की दृष्टि से पुण्य के साथ-साथ पाप प्रकृतिए एवं पाप के साथ 
पुण्य प्रकृतिए भी बधती है, परन्तु उनकी मात्रा नगण्य-सी होती है। 
इसलिए उनका वहा कोई मूल्य नही रहता है । दूसरी वात यह है कि 
पुण्य से गुभ एवं पाप से अशुभ कर्मो का जो वन्ध कहा गया है, वह 
प्रदेश वन्ध की दृष्टि से नही, प्रत्युत अनुभाव (रस) बन्ध की दृष्टिसे 
कहा गया है। अत पुण्य के साथ कुछ पाप की एवं पाप के साथ कुछ 
पुण्य की प्रकृतिया का प्रदेज वन्च होता है, फिर भी जो अनुभाव (रस) 
का वन्ध होता है, वह पुण्य का गृभ एवं पाप का अशुभ ही होता है 
और फल भी अनुभाव के अनुसार मिलता है। अस्तु “शुभ पुण्यस्य 
तथा अशुभ पापस्य” का कथन असगत नही है । 

पाप कर्म मानव को सदा गिराने वाला है। उससे आत्मा भारी 
बन कर नीचे की ओर ही गति करती है । वह उसे कभी ऊपर नही 
उठने देता है। उसको सदा नरक, तिर्यच् आदि गतियो में भ्रमण 


कराता रहता है । अत. पाप एकात त्याज्य है। किसी भी तरह से 
वह आचरणीय नही है । 


आसदब दत्त 
जिस मार्ग से कर्म आते है, उसे आख्नव कहते है । आगम मे ऐसे 
पाच आजख्वों का उल्लेख मिलता है-- १ मिथ्यात्व, २ अविरति, ३- 
प्रमाद, ४ कषाय और ५ योग । आत्मा के जिन भावो-विचारो से कर्मो 
का आगमन होता है, उन परिणामों को भावास्रव कहते हैं और कर्म 
पुदूगलो के आगमन को ब्रव्य-आख्रव कहते हैं । जबकि मिथ्यात्व आदि 
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परिणामों (विचारो) को भाव-वन्ध भी कहा है। 7 फिर इसे भावा- 
सत्रव कैसे कहा गया है? इसे यो समभना चाहिए कि प्रथम क्षणभावों 
परिणाम कर्मो को खीचने की कारणभूत योग प्रवृत्ति मे सहायक होते 
हैं, श्रत उन्हे भावासत्रव कहते है और श्रग्रिमक्षणभावी परिणाम बन्ध 
मे कारण होने से उन्हे भाव वन्ध कहा है । क्योकि भावाख्व या परि- 
णाम जितने तीत्र, मन्द और मध्यम होते है, तद्रूप ही कम आते है 
और आत्म प्रदेशों के साथ उनका बन्ध होता है । 
आखव का दूसरा नाम योग भी है। श्राख़व के पाच भेदो मे योग 
का भी उल्लेख मिलता है। योग तीन माने गए हैं-- १ मत, २ वचन, 
आर ३शरीर। मिथ्यात्वादि सभी प्रवृत्तियों के साधन मानसिक,वाचिक 
और कायिक योग ही है । इन्ही के द्वारा प्रत्येक श्रात्मा सोचता- विचा- 
रता, बोलता एवं कर्म करता है। श्रत योग आखव का मुख्य कारण 
होने से आखत्रव को योग भी कहते है। 
आखव शुभ और अशुभ के भेद से दो प्रकार का है | शुभ को 
पृषण्य और अगृभ को पाप कहते हैं। इन दोनो को श्राख़व के अन्तर्गत 
गिनने से सात तत्त्व होते हैं और अलग गणना करने से तत्त्वो की 
सख्या नव बनती है । आगम परम्परा मे नव तत्त्व माने गए हैं और 
तत्त्वार्थ सूत्र मे सात तत्त्वो का उल्लेख मिलता है । परन्तु सैद्धान्तिक 
दृष्टि से दोनो परम्पराओ मे कोई मतभेद नही है । मात्र सख्या गिनने 
की प्रक्रिया में ही अन्तर है । 
-आख्रव भी एकान्त रूप से त्याज्य नही है। शुभाखव साधक अवस्था 
में उपादेय है और सिद्ध अवस्था मे त्यागने योग्य है पर अशुभ आख़ब 
एकान्तत त्यागने योग्य है । 


परिणाम वन्च । 
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प्रव्तों के उत्तर व 


संवर तव 

सबर शब्द सम्‌ उपसर्ग पूर्वक 'वृ' घातु से बना है। “वृ/ का अर्थ 
रोकना या अ्रटकाना होता है । इस तरह सवर का अ्र्थ होता है 
अच्छी तरह से या भली-भाति रोकना । वह भी पाच प्रकार का है-- 
१ सम्यक्त्व, २ ब्रत-प्रत्याख्यान, ३ श्रप्रमाद, ४ कपाय और ४५ योगों 
का गोपन । श्रात्मा के जिन छुद्ध, निर्मेल एवं पावन-पवित्र परिणामा 
से कर्मो का आ्राना रुकता है, उन परिणामों को भाव सवर कहते हैं 
और उस विचार परणति से जो आते हुए कर्म रुक जाते हैं,उन्हे द्रव्य 
सवर कहते हैं । अस्तु आत्मा के जिस उज्ज्वल-समुज्ज्वल भावना से 
कर्मो के आने का रास्ता वद होता है या आते हुए कर्म रुकते हैं, उस 
भावना एव प्रक्तिया को सवर कहते हैं। 

आध्यात्मिक जीवन में स़वर को अत्यधिक महत्त्व दिया गया है! 
जीवन का मूल लक्ष्य सर्वे कर्म वन्ध से मुक्त होना है और इस कार्य में 
आत्मा तव तक सफल नही हो सकती, जब तक वह कर्म के आगमन 
को नही रोक देती है। क्योकि कर्मो का आना जारी रहेगा तो वह कर्म 
वधन से कभी भी सुकत नही हो सकती,भले ही वह कितनी ही लम्बी 
तपर्चर्या क्यो न करती रहे । तपस्या से वह पू8्व बन्धे कर्मो का क्षय 
करेगी, परन्तु वर्तमान एवं अनागत मे आने वाले कर्मो के द्वार को 
उसने नही रोका है,तो वह पुराने कर्मो के स्थान मे नए कर्मो का बंध 
करती रहेगी। इस तरह आत्मा कभी भी कर्म वधन से छूट नही सकै- 
गी। भरत यह जरूरी है कि आत्मा सवर के द्वारा वर्तमान एवं अना- 
गत मे आने वाले कर्मों को रोके और निर्जरा के द्वारा पूर्व बे कर्मो 
का क्षय करे, इससे वह निष्कर्म वन जाएगी और निष्कर्म बनना ही 
निर्वाण या मुक्ति को प्राप्त करना है। यही आत्मा का मूल उद्देश्य 


ते 
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है, जहा पहुच कर वह अनन्त सुख-शात्ति का अनुभव करती है। अतः - 
आत्म जाति प्राप्त करने के लिए सवर भ्रत्यावश्यक है । यह आत्मा 
की शुद्ध चेतना को प्रकट कंरने का साधन है । 
ह बन्ध तत्त 
आत्म प्रदेशों के साथ कर्मवर्गणा के पुदुगलो का सबंध होने का 

नाम बंध है। वन्ध का अर्थ मिलन या सयोग है । परन्तु यह टेबल 
और उस पर स्थित घडी का-सा सयोग नही है। यह एंक ऐसा मिलन- 

मिश्रण है, जिससे द्रव्य मे एक तरह का रासायनिक ((कश्यगा८०] ) 
परिवतेन होता है । इस परिवर्तन से दोनो द्रव्यों मे कुछ विकृति ञ्रा 
जाती है। इस तरह का मेल होने पर दोलो द्रव्यों के निजी स्वरूप मे 
कुछ परिवर्तेत या विकृति आ जाती है । इस तरह आत्म प्रदेशो 
के साथ कर्म का सयोग होने पर आत्मा केवल अपने स्वरूप मे नहीं 
रह पाती, उसमे कुछ विकृति झा जाती है। परन्तु इतना होने पर भी 
आत्मा एवं पुदूगल दोनों अपने शुद्ध स्वरूप को खो नही वबंठते है। 
अनन्त काल तक आत्मा एवं कर्म का सवध रहने पर भी दोनों अपने 
अस्तित्व को कायम रखे रहते है । यह सत्य है कि दोनों मे विकृति ञ्रा 
जाती है, परन्तु फिर भी आत्मा अनात्म या पुदुगल रूप में तथा पुदूगल 
आत्मा के रूप मे नही बदलते हैं । क्योकि आत्मा एवं पुदूगलो का 
सवध ससार अवस्था मे अनन्त काल तक रहता है, कई अभव्य जीवो 
का अनन्‍्त-अनन्त काल तक रहेगा अथवा यो कहिए वे कभी भी कर्म 
पुदूगलो के वन्धन से मुक्त नही हो सकंगे, फिर भी वह सबंध नित्य एव 
स्थिर नही है । प्रवाह की दृष्टि से भले ही हम कहदे कि भव्य जीव 
अनन्त काल तक और अ्रभ्वव्य जीव सदा कर्मों के साथ सवद्ध रहते हैं, 
परन्तु वास्तव मे देखा जाए तो इनका सबंध अस्थायी ही है । क्योंकि 
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पूर्व में वधे कर्म वर्गणा के पुद्गल आत्म प्रदेशों से-हटते रहते हैं और 
दूसरे नए कर्म पुद्गल श्राते रहते है । अस्तु कर्म पुदूगलो का आत्म 
प्रदेशों के साथ मिलन-मेलन-एवं विछुड़न साथ-साथ होता रहता है । 
इससे यह स्पप्ट हो गया है कि कर्मो का वन्ध स्थायी नही है । यदि 
बन्ध को स्थायी मान लिया जाए, तो फिर जीव कभी भी मुक्त नही हो 
सकेगा । अस्तु कमें वध से आत्मा मे विकति आती है, कभी-कभी वह 
अपने स्वरूप को भूल भी जाती है, परन्तु उसका निजी अस्तित्व कभी 
भी समाप्त नही होता, विकृति आने पर_ भी वह अनात्म अवस्था को 
कभी भी प्राप्त नही होती है । 
कर्म बन्ध के कारण ही जीव ससार में परिभ्रमण करता है और 
विविध गतियो-एवं योनियो मे अ्रनेक तरह के सुख-दु ख का भी सवेदन 
करता है। जीवन के उत्कर्ष एवं अपकर्ष मे कर्म का वहुत बडा हाथ 
है । जेन विचारको ने जीव के उत्थान एव पतन का मूल कारण कर्म 
को माना है और साथ मे यह भी माना है कि प्रत्येक आत्मा जुभ या 
अशुभ कर्म करने एवं तोडने मे स्वतन्त्र है। आत्मा स्वय ही कर्म का 
कर्ता एग भोक्ता है तथा कर्म बन्धन तोड़ने वाला भी स्वय ही है । 
सारी ससार व्यवस्था कर्म पर ही आधारित है । जैन दार्शनिको 
(०7१ 270509275) ने कर्मवाद का बड़े विस्तार एव गहराई 
से विश्लेषण किया है । भारतीय - सस्कृति के अ्रन्य॒ विचारको ने भी 


कर्मवाद पर कुछ सोचा-विचारा है । हम यहा तुलनात्मक दृष्टिसे 
भारतीय-सस्कृति के सभी चिन्तको के कर्म सवधी चिन्तन-मनन पर 


विचार करेंगे । 
कम विचोर का मूल 
वेदिक युग मे कर्मंवाद पर जरा भी नही सोचा गया-। इससे हम 


१५५ ैै.ै.ैै/ पतीय अध्याय 


जन 


यह तो नही कह सकते कि वैदिक ऋषियों को मनुण्य-मनुष्य “मे तथा 
मनुष्य एवं अन्य पत्ू-पक्षियों मे रहा हुआ अन्तर दिखाई - ही न दिया 
हो। विभिन्न जीवो मे रहे हुए वेचित््य को उन्होने देखा अवश्य होगा, 
परन्तु इसके कारण को अन्तर आत्मा में गोधने के बदले उन्होने 
बाहर मे ही झोधा हो और किसी भोतिक शवित या प्रजापति जैसे 
तत्त्व को मानकर सनन्‍्तोष किया हो ऐसा लगता है और इसी कारण 
उनकी दृष्टि कर्मवाद का भ्रत्यक्षीकरण नही करः सकी हो। वेद युग 
से लेकर ब्राह्मण काल तक का सारा तत्त्वज्ञान वाह्य साधनों को बटो- 
रने एव भौतिक गवितयो को प्राप्त करने का साधन रहा है । और 
उक्त साधनों की प्राप्ति के लिए वे देवो एवं प्रजापति की स्तुति करने 
तथा उन्हे प्रसन्न करने के लिए यज्ञ करने मे ही व्यस्त दिखाई देते है । 
अस्तु यह निसदेह कहा जा सकता है कि वैदिक युग मे आध्यात्मिक 
चिन्तन का उदय (प्रारभ ) नही हो पाया था। | 
ब्राह्मण काल के वाद उपनिषदो का युग प्रारभ होता है। उपनि- 
पद वेद-ब्राह्मण ग्रन्थो का अतिम भाग होने से इंन्हे भी वैदिक ही 
समभना चाहिए। वेदों में तो कर्म पर कही विचार नही किया गया, 
परन्तु उपनिषदो में अदुप्ट कर्म को माना गया है । वेदों के समय जो 
देवो एवं प्रजापति को महत्त्व मिला था, उपनिषद्‌ युग में उसका 
स्थान यज्ञ ने ले लिया था। उपनिपदो के अनुसार कर्म का फल देने 
की शक्ति यज्ञ मे मौजूद है । इस त्तरह वेदिक परपरा मे कम पर 
चिन्तन.पहले पहल उपनिषदों मे मिलता है। दार्णनिक एवं ऐतिहा- 
सिक विद्वानों की यह मान्यता है कि वेदिक'परपरा में उपनिषदों से 
पहले कर्म पर विचार नही किया गया था । इस पर यह प्रश्न सहज 
ही उठता है कि उपनिपदो मे यह प्रपरा कहा से आई? 
कुछ विद्वानों का कहना है कि वेदिको ने यह सिद्धात भारत के 
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आ्रादिवासियों (?777798 9९०.।४) से लिया हो । विद्वानों की इस 
मान्यता का खण्डन करते हुए प्रो० हिरियन्ना ने यह तर्क दिया है कि 
आदिवासियों की यह मान्यता कि आत्मा मर कर वनस्पति में जन्म 
लेता है, निरा वहम (57श5४707) है । इस कारण उनके इस 
विचार को कि मनुष्य मर कर वनस्पेति ही होता है, दार्गनिक नहीं 
कह सकते हैं। अत. यह मानना उचित नहीं कहां जा सकता कि बेदि- 
को न कर्मवाद का सिद्धान्त आदिवासियों से लिया था। : 

जब हम जैनो के कर्मवाद का गहराई से श्रध्ययन करते है, तो 
यह स्पष्ट हो जाता है कि वैदिक परम्परा मे जो कर्मवाद की मान्यता 
आई है, उस पर जैन परम्परा का असर पड़ा है। भले हो जैन परपरा 
का पहले श्रमण, निग्नेन्थ या अन्य कोई नाम रहा हो, परन्तु यह नि- 
दव्चित है कि वैदिक परम्परा के पूर्व उसका अस्तित्व अवश्य था । केम॑- 
वाद का पूरा इतिहास, जो हमारे सामने है, ,वह इस वात का साक्षी 
है कि वेदिक परम्परा मे मान्य कर्मवाद पर जैनो के चिन्तन का स्पष्ट 
असर परिलक्षित होता कि 

वेद युग से लेकर उपनिषद्‌ काल तक वैदिक ऋपषियो की यह 
मान्यता रही है कि चेतन या जड़ किसी एक तत्त्व से सृष्टि का निर्माण 
हुआ है और वह अनादि नहीं, सादि है । परन्तु कर्मवाद के अनुसार 
सृष्टि सादि नही, अनादि है। जीव और जड़ दोनो अनादि काल से है 
और जीव (आत्मा) के साथ कर्म कां सवध भी अ्रनादि काल से चला 
आ रहा है | उपनिपद्‌ काल के वाद के वैदिक सहित्य में भी सृष्टि 
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को अ्रनावि माना गया है और इस मान्यता के लिए भी वह कर्म सिद्धात 
की आभारी है, यह एक ऐतिहासिक सच्चाई है। जैनागमो मे स्पष्ट 
रूप से कहा गया है, कि आत्मा जो वार-वार जन्म-मरण करती है, 
उसका मूल कारण कर्म है और वे आत्मा के साथ अनादि काल से लगे 
हुए है। श्रत जब तक कर्म का संवध चालू है, तब तक आत्मा की 
मुक्ति होता असभव है । इस तरह ससार को अनादि मानने का 
सिद्धांत प्राय सभी वेदिक दर्शनो ने वाद मे स्वीकार किया है । 
जन परपरा ने सद्य कर्मवाद को महत्त्व दिया है। इस परपरा 
में देववाद को जरा भी महत्त्व नही दिया गया है । श्रात्मा के विकास 
एवं पतन मे किसी भी वाद्य शक्ति का हाथ नही है। देव तो क्‍या 
ईश्वर भी न किसी का उत्थान कर सकता है श्रीर न किसी को पतन 
के महागतें मे ही गिरा सकता है । यह सारी शक्ति आत्मा मे है । अत 
हमें कर्म सिद्धांत की जो विस्तृत एवं गहरी व्याख्या जैन ग्रन्थों से 
उपलब्ध होती है, उसी अन्यत्र उपलब्ध होनी दुर्लभ है। एक जीव के 
आध्यात्मिक विकास के प्रारभ से लेकर अन्त तक के सौपान तथा इसी 
तरह पतन के मार्ग मे कर्म किस तरह कार्य करता है और इस दृष्टि 
से कर्म का कितना वैचित्र्य है, इसका विशद विवेचन जैन परम्परा के 
सिवाय अन्यत्र नही मिलत। है। अत विद्वानों एवं दार्शनिको ने इस 
बात को निसदेह माना है कि कर्मवाद की मान्यता का मसल स्रोत 
(50ए7०८) जैन परम्परा मे उपलब्ध होता है। और पीछे की सभी 
वैदिक परम्पराश पर जेन कर्म सिद्धात का ही असर है। 
कालवाद 
कर्म के स्वरूप का वर्णन करने के पहले इस बात पर विचार कर 


लेना भी उपयुक्त होगा कि उस समय के विचारको ने कर्म के स्थान 
४ र््‌ 
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में किसके अस्तित्व को स्वीकार किया था । 
वैदिक ऋषियों के मन में इस वात का विचार तो उठा ही था कि 
इस सृष्टि का कोई कारण होना चाहिए। परन्तु इसका कारण क्या 
ऋणगवेद में इसका कोई उल्लेख नही मिलता है | ण्वेताश्वतर ,मे_इसका 
उल्लेख मिलता है और वहां पर काल, स्वभाव, यदृच्छा, नियति, भूत 
और पुरुष इत्यादि वादों को गिनाया गया हैं। इस तरह विचारक 
सृष्टि मे उपरोक्त कारणों मे से किसी एक-एक कारण को सृप्टि का 
निमित कारण मानते रहे हैं । इनमे कालवादी सव से पुरातन प्रतीत 

होता है | उसकी मान्यता है- 

काल ने ही पृथ्वी को उत्पन्न किया है। काल के कारण ही सूर्य 
तपता है और सारे भूत उसी के आधार पर स्थित है । काल के कारण 
ही व॒क्ष फलते-फूलते है, धान पकता है, वर्षा होती है या एक गब्द मे 
कहे तो दुनिया के सारे कार्य काल का निमित पाकर ही पूरे होते है । 
ग्रत काल ईश्वर है,प्रजापति का भी पिता है। महाभारत में तो सुख- 
दु ख, जीवत-मरण इन सवका आधार तथा विश्व वेचित्र्य का कारण 
काल को ही माना है । * काल के महत्व को नैयायिक दर्जन ने भी 
माना है। उसने ईश्वर आदि कारणो के साथ काल को भी सृष्टि का 
निमित कारण माना है। 5 इस तरह कुछ विचारको की यह मान्यता 
रही है कि सृष्टि के सभी कार्य काल की परिपकक्‍वता पर आधारित है । 


समाव 
कुछ विचारको का कहना है, सृष्टि के सभी कार्य स्वभाव से होते 


जज्डिजिजि जज जी जि जीजीज बे ० तर सी २० थी ता 








- # महामारत, ज्ान्तिपर्व ३३, २३। 
+£ जन्याना जनक कालों जगतायाश्रयों मत ।॥ 
-- न्यांयसिद्धात मुक्तावली ६ ४४ । 
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है। ईश्वर या कर्म जैसी कोई वस्तु नही है। वुद्ध चरित्र में कहा गया 
है कि जगत का वेचित्य स्वभाव से ही है । जैसे-काटे को कौन तीक्ष्ण 
करता है? पशु-पक्षियो मे इतना वैचित््य क्यो है ? इन सब प्रइनो का 
एक ही उत्तर दिया गया है कि स्वभाव से। गीता और महाभारत मे 
भी स्वभाववाद का उल्लेख मिलता है। इनके मत से पदार्थों का स्व- 
भाव ही ऐसा है कि वे अपने-अपने रूप मे परिणत हो जाते हैं। स्वभाव 
वादियो का यह श्लोक सर्वत्र प्रसिद्ध है-- 

“भैनित्य सत्वा सवन्त्यन्ये नित्यासत्वाश्व केचन | 

विचित्राः केचिदित्यत्र तत्स्वमावों नियामकः ॥ 

अग्निरुष्णो जल॑ शीत॑ समस्पर्शस्तथानिलः । 

: केनेदं चित्रितं तस्मात्‌ स्वमभावात्‌ तदृव्यवस्थितः | !! 
यद्च्छावांद 

यदृच्छा शब्द का अर्थ अकस्मात्‌ होता है । इस मत के मानने 
वालो का कहना हैं कि सृष्टि के निर्माण मे कोई कारण नही है। बिना 
किसी नियत कारण के ही अक्समात्‌ कार्य निष्पन्न हो गया। कुछ 
लोग स्वभाववाद और यदच्छावाद को एक ही मानते हैं। परन्तु ऐसा 
नही है, क्योकि स्वभाववादी सृष्टि के निर्माण मे स्वभाव को कारण 
मानते हैं, परन्तु यदुच्छवादी उसके पीछे कोई कारण नही मानते है । 

नियरत्तिवाद 

नियतिवादी लोक-परलोक मानते थे । परन्तु वे किसी भी कार्य 

'को कर्म के झाधार पर नही मानते थे। उनको यह कहना था कि जंसा 


- होना निश्चित है वैसा ही होगा, उसके लिए किसी तरह का पुरुषार्थ 
करने की श्रावश्यकता नही है । इस मत का उल्लेख वौद्ध पिटको एव 
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जैन भ्रागमो में विस्तार से मिलता है। वौद्ध ग्रन्थो मे प्रण काइयप 
ओर मखलीः गौद्यालक के मतो का उल्लेख है। जैनागमो मे पहले मत 
को अ्क्रियावाद और दूसरे को नियतिवाद वताया है । दोनों तामो मे 
अन्तर है, परन्तु मान्यता मे काफी साम्य है। वौद्ध ग्रन्थों मे गौब्ञालक 
की मान्यता का उल्लेख इस प्रकार किया है-- “प्राणियों की पवित्रता 
ओर अपवित्रता का न कोई कारण है और न हेतु ही । अपने पुरुपार्थ 
दे कुछ नही होता है। किसी कार्य के होनेः मे पुरुष का -कोई पराक्रम, 
वल, वीर्य, भक्ति आदि निमित नही है। सभी सत्व, सभी प्राणी, सभी 
जीव निर्वल हैं, वीर्य,रहित हे। वे सव नियति-भाग्य, जाति वैभिप्टय 
ओर स्वभाव से बदलते है । ८४ लाख महाकल्प का भ्रमण करने के 
वाद अच्छे और बुरे दोनो तरह के प्राणियों के दुखों का नाग हो 
जाता है। कोई व्यक्ति ऐसा कहे कि शील, ब्रत, तप और ब्रह्मचर्य से 
अपरिपक्व कर्मो को परिपक्व वना लूगा तथा परिपक्व कर्मों को भोग 
कर शून्यवत्‌ कर दूगा तो ऐसा होने का नही है। $ 

इरण काश्यप का कहना है कि किसी ने कोई कार्य किया है, 
करवाया है, किसी को किसी ने काटा है, कटवाया है, किसी को त्रास- 
हु ख दिया है, दिलवाया है, इसी तरह प्राणियों का वघ, चोरी, व्य- 
भिचार आदि पाप कार्य किए है, या करवाये है तो उस करने या कर- 
वाने वाले व्यक्ति को पाप नही लगता है। तीक्ष्ण चाकू या तलवार ले 
कर कोई व्यक्ति पृथ्वी पर मांस का ढेर लगा दे, तव भी उसे जरा भी 
पाप नही लगेगा। गंगा नदी के दक्षिण किनारे जा कर कोई मार-काट 
करे या अन्य दुष्कर्म करे, तो उसे जरा भी पाप नही लगता है और 
गगा के उत्तरी तट पर जाकर कोई दीन देवे या दिलवाए, यज्ञ करे या 
करवाए, तो उसे जरा भी पुण्य नही होता है । दान, धर्म, सयमे, सत्य, 

$ वुद्ध चरित ( घर्मानन्द कौशाबी) पृ १८ १ 
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त्याग आदि कार्य करने से ज़रा भी पुण्य नही होता है। $ अक्रिया- 
वादियो के मत का इसी,तरह का वर्णन जैनागमों मे भी मिलता है । $ 

> ग्रोगालक एवं काश्यप का मत एक दूसरे के काफी निकट है। 
दोनो कर्मवाद को अ्रस्वीकार करते हैं.।। दोनो की मान्यता:है कि 
आत्मा पृण्य-पाप कुछ नही करता है । न व्यभिचार करता पाप है 
और न दान, गोल, तप आदि सत्कार्य करना धर्म है । जो कुछ होना 
है वही होता है, किसी तरह का पुरुषार्थ करने की आवश्यकता नहीं 
है । दोनो की समान मान्यता के कारण ही काश्यप के शिष्य उसकी 
मृत्यु के वाद गोशालक के मत मे मिल गए थे । 


ह - अज्ञानवाद 
इस मत का पवर्तेक सजय बेलट्टीपुत्र था.। यह-च चास्तिक था 
और न इसे आस्तिक ही कहा जा सकता है. -। इसे हम तकंवादी कह 
सकते हैं । -इसने परल्रोक, नरक, स्वर्ग, कर्म, निर्वाण जैसे अदृश्य 
पदार्थों के सबंध मे स्पष्ट शब्दों मे कहा कि इनके लिए व, निपेघ की 
भाषा में कहा जा सकता है और त स्वीकार की भाषा मे तथा त 
उभय रूप से कहा-जा सकता हैं और त-अनुभव रूप से । ( 
भगवान महावीर ने स्याह्माद-के द्वारा वस्तु के अनेक रूप युक्त 
होने को सिद्ध कर दिया है | परन्तु जब मनुष्य के मन मे सशय होता 


$ बुद्ध चरित्र (कौश्ावी ) पृ १ छ७०। बह ने 
$ कुब्व च कारय चेव, सब्ं कृब्व॑ न विज्जई। 
एवं अकारओो अप्पा, एव ते उ- पगव्मिआ | 
“+सूत्र कृताग १, १, १, १३. 
३ बुद्ध चरित्र (कौशाबी ) पृ. १७८। 
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है भौर उसे ठीक समाधान नही मिलता या वह दूसरे के द्वारा स्वीकृत 
संत्य-तंथ्य को स्वीकार करने को तैयार नही होता है, तव अज्ञानवाद . 
की ओर भुकता है। इसलिए सूंत्रकताग सूत्र मे यह कहा गया है कि 
अज्ञानवादी तक करने मे कु्ंल-प्रवीण होते हैं, परन्तु उनके बोलने का 
इगअसवद्ध होता है । वह स्वयं सशय रहित नहीं हुए अभ्रथवा उन्हें 
अपनी मान्यता पर भी सदेह रहा हुआ है | वे स्वय भ्रज्ञानी हैं और 
भोले-भाले लोगो में अज्ञान फैलाते हैं, उन्हे गलत ढग से समभाते हैं । 
जना का समन्ययवाद के 

जनो ने भी काल, स्वभाव, नियति, पूर्वकृत कर्म और पुरुषाथ 
आदि को माना है। परन्तु किसो कार्य के होने मे किसी एक को ही 
नही माना है। उन्होने इन पाचों के समन्वय को माना है। आचार्य 
सिद्धसेत दिवाकर ने कहा 'है कि इन पांचो कारणों मे से किसी एक 
कारण को स्वीकार करना और शेष कारणो का तिरस्कार करनो मि- 
थ्यात्व है और कार्य की निष्पत्ति मे पाचों का समन्वय मानना सम्यक्‌ 
धारणा है । * आचार्य हरिभद्र सूरी ने भी यही वांत कही 'है। $ इससे 
स्पप्ट ही जाता है कि जनो ने केवल कर्म या पुरुपार्थ को ही नही माता 
है | उन्होने मुख्य-गौण भाव से पाचो कारणो को स्वीकार किया है । 

_. . कम का स्वरूप 

साधारणत कर्म का शाव्दिक श्रर्थ क्रिया होता है । वेदों से ले 

कर ब्राह्मण काल तक के वेदिक़-ग्रत्थो मे इसी अर्थ को माना गया है 


3 5४९० ५४ ५० ४2७, 
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और यज्ञ-याग आदि नित्व-नैमित्तिक क्रियात्रो को कर्म कहा गया है । 
जैनो ने भी कर्म का अर्थ क्रिया माना है, परन्तु उन्होंने केवल इसी अर्थ 
को ही नही स्वीकार किया | ससारी जीव की प्रत्येक क्रिया तो प्रवृत्ति 
है ही, परन्तु उस क्रिया के पीछे स्थित जो परिणामों-विचारों का 
प्रवाह है, उससे पुद्गल द्रव्य आत्मा के साथ सबद्ध हो जाते है, इस 
बनन्‍्वन को भी जैन परिभापा में कर्म कहते है । इस तरह कर्म दो 
प्रकार के है-- १ द्रव्य कर्म और २ भावकर्म । 
आत्मा की क्रिया श्रर्थात्‌ परिणाम की धारा यह भावकर्म है और 
उस क्रिया से आवद्ध होने वाले पुद्गल द्रव्य कर्म है। क्योकि परिणामों 
द्वारा संग्रहित कर्म जीव को कायें मे प्रवत्त करते है, ञ्रत आत्मा के 
साथ सबद्ध होने वाले पुदूगलो को भी कर्म कहते हैं । क्रिया और कर्म 
का परस्पर कार्य-कारण भाव सबंध है और यह सवध कवूतरी और 
उसके अडे के समान अतादि है। परन्तु इनका श्रनादि सबंध सन्तति 
की अपेक्षा से । भाव क्रिया से द्रव्य कर्म उत्पन्न होता है । इसलिए भाव 
क्रिया कारण और द्रव्य कर्म उसका कार्य है । परन्तु यवि द्रव्य कर्म 
का अभाव हो तो फिर भाव क्रिया की निष्पति भी नहीं हो सकती, 
जैसे सिद्धांवस्था मे द्रव्य कर्म नही है तो वहां भाव क्रिया भी उत्पन्न 
नही होती अ्रथवा दोनो, का अभाव होता है । इससे यहं स्पष्ट हो जाता 
है कि भाव क्रिया की उत्पत्ति मे द्रव्य कर्म कारण है।..' 

“ यह प्रइन हो सकता है कि भाव कर्म ससारिक भआ्रात्मा की प्रवृत्ति 
या क्रिया है, तो वह कौन-सी क्रिया या प्रवृत्ति है, जिससे द्रव्य कर्म का 
बन्ध होता है? क्रोध, मान, माया और लोभ, जिन्हे जैन परिभाषा मे 
कंपाय कहते है। आत्मा के ये वैभाविक परिणाम या मनोविकार ही 
भावकर्म है श्रथवा आत्मा मे, राग-द्वेष श्रोर मोह -की-जो परिणति 
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होती है, उसे भी भाव कर्म कहते हैं। राग-दहेप-मोह या कषायो की 
प्रवत्ति का आविर्भाव मन, वचन और योग के द्वारा होता है । इसलिए 
कपाय और योग को द्रव्य कर्म बन्ध का कारण माना है। योग और 
कपाय की प्रवत्ति एक रूप दिखाई देती है, फिर भी ये दोनो भिन्न है । 
कपाय और योग का सबंध रंग और वस्त्र के सवध जैसा है । विना रंग 
का सफेद वस्त्र एक रूप होता है, परन्तु रंग चढने के बाद उसमे एक 
रूपता नही रह पाती है ।हल्‍्के और गहरे. रग का भेद खड़ा हो जाता, 
है। इसी तरह कपाय रहित मन, वचन और काया के योग की प्रवृत्ति 
सफेद वस्त्र की तरह एक रूप है, उससे कर्म बन्ध नही होता, सिर्फ 
कर्म वर्गणा के पुद्गल आते हैं और तुरन्त भड जाते हैं, वे श्रार्त्मा के 
साथ सवद्ध नही हो पाते हैं। और कषाय युक्त योग रगीन वस्त्र की 
तरह है, उसमे एक रूपता नही रहती है। उसकी तीत्रता और मन्दता 
के अनुरूप द्रव्य कर्म का तीज या मनन्‍्द वन्‍्ध होता है। .. 
नयायिक-पशेविक ओर जन 
नंयायिक दर्शन ने भी राग, ढेप और मोह को दोष माना है। $ 
इन दोषो से प्रेरित हो कर जीव के मत, वचन और काया की प्रवृत्ति 
होती है, उससे- धर्म-अधर्म सस्कार की -उत्पत्ति होती है और यह 
आत्मा का गुण है। नैयायिक गुण को गुणी से भिन्न मानते हैं और वे 
गुण को आत्मा की तरह चेतन नही मानते हैं । यह हम देख चुके है 
कि जैन भी राग-द्वेप और मोह को कर्म बन्ध का कारण मानते है और 
नेयायिक भी । जैन जिसे भाव कर्म कहते है, नैयायिक - उसको दोष 
कहते है। जन जिस क्रिया को योग कहते है, नैयायिक उसे दोषजन्य 
प्रवृत्ति के नाम से पुकारते हैं । जेन परिभाषा -मे जिसे कर्म कहते है. 
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$ न्याय सूत्र ४, १, ३-४, १, १५ १७। 


१च५ तृतीय अध्याय 


बीज लि जी 





बट 


नैयायिको ने उसका नाम संस्कार रखा है। द्रव्य कर्म को जैन भी जड़ 
मानते हैं और नैयायिक भी सस्कार को जड स्वीकारं करते हैं। दोनों 
की सैद्धातिक मांन्यताश्रों में अन्तर इतना ही है-नेयायिक सस्कार को 
आ्रात्मा का गुण मानते हैं और जैन द्रव्य कर्म को आत्मा से भिन्न पुदूगल 
मानते है। जरा गहराई से सोचे तो सस्कार भी दोषजन्य प्रवृत्ति से 
पैदा होते है और द्रव्य कर्म भी भाव कर्म अर्थात्‌ कषाय और योग से 
उत्पन्न होते हैं। जब हम यह कहते है कि द्रव्य कर्म कषघाय और योग 
से उत्पन्न होते हैं, तो इसका यह तात्पर्य नही है कि कपाय और योग 
(द्रव्य कर्म ) पुदुगलो को उत्पन्न करता है। पुदूगल तो पहले से हीं 
विद्यमान है । आत्मा के कषाय युक्त-परिणामों का पुद्गलों पर ऐसा- 
सस्कार पडता है कि वे पुद्गल कर्म वर्गणा के रूप को प्राप्त हो कर 
आत्मा के साथ सबद्ध हो जाते हैं। - - 

- जैन विचारको ने स्थल शरीर के साथ-साथ सूक्ष्म शरीर भी 
माना है। जैन परिभाषा मे उसे कार्मण शरीर कहते हैं। कार्मण शरीर 
से स्थुल शरीर कौ निष्पत्ति होती है । यह-कार्मण-शरीर एक गति से 
दूसरी गति मे जाते समय भी जीव के ,साथ-रहता है । वैयायिको ने 
भी स्थूल शरीर के साथ एक अव्यक्त गरीर माना है और,उसे अती- 
न्द्रिय स्वीकार किया हैं। $ जैनो ने भी इसे श्रतीन्द्रिय कहा है । 

इस- तरह कर्म सिद्धात-की मान्यता में नैयायिक दर्शन जैनो के 
काफी निकट है। वेशेषिक दर्शन को मान्यता नैयायिक दर्शन की तरहः 
ही है। सिर्फ अन्तर इतना ही है कि वैशेषिक दर्शन ने धर्म-अघर्म रूप 
ससस्‍्कार को श्रदुष्ट नाम दिया है। सिर्फ नाम का अन्तर है, सिद्धात का 
नही । क्योकि वेशेषिक दर्शन भी नैयायिक दशेन की तरह अ्रदृष्ट को 
5 शक लक कह शी पल कक तल अर 
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आत्मा का ग्रुण मानता है । $ और उभय दर्शन की यह मान्यता है कि 
दोष से संस्कार और जन्म होता है और जन्म से ,दोष उत्पन्न होता 
है । इस तरह दोनो का अनादि सवध है| जेन-भी द्रव्य कर्म और भाव 
कर्म का सनन्‍्तति या प्रवाह-रूप से अनादि सवध मानते- हैं ।, - 


हे , योग दर्शन और जैन 

योग दर्णन पाच क्लेश मानता है-- १ अविद्या, २ अस्मिता, ३. 
रोग, ४ द्वेष, और ५ अभिनिवेश | उक्त क्लेश से क्लिष्टवत्ति--चित्त 
व्यापार उदबुद्ध होता है और उससे घेर्म अधर्म रूप सस्कार अवतरित 
होते हैं । क्लेश की भांव कर्म, क्लिष्ट वत्ति को योग और सस्कार 
को द्रव्य कर्म के स्थान पर रख सकते हैं। योग दर्भन मे भी इनके कंयें- 
कारण भाव को भनादि माना है । ' ' । 

इस तरह जैन दर्शन और योग दर्णन की मान्यता मे 'बहुत-कुछ 
साम्य है । दोनों सिद्धातो मे कुछ अन्तर भी है, वह इस प्रकार है-- 
योग दर्णन.क्लेश, विलेष्टवृत्ति और सेंस्कार के सर्वर्ध श्रात्मा के साथ 
नहीं मान कर चित्त वृत्ति के साथ मानता है और यह चित्तवृत्ति-- 
अन्त केरण प्रकत्ति का विकार है । औरं ज॑न दर्शन भी कषाय या राग, 
हेप और मोह-- भाव कर्म को विकार मानता है और द्रव्य कर्म को 
भी विकृति का परिणाम मनितां है, परन्तु उसका आत्मा के साथ सबंध 
होना भी स्वीकार करता है ॥ इने विकेतें परिणामों के कारण ही 
आत्मा ससार में परिभ्रमण करती है । यदि उनकां आत्मा के साथ - 
सर्वधा सबंध ही नही होता है, तो फिर उसके ससार अ्रमंण का कोई ' 
कारण नही रह जाता है। जैसे मिट्टी का वही पिंड चुमतां है, जिसका 
कुमकार की चाक के साथ संवध हुआ है, परन्तु वह मृतिका पिंड कभी 
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नहीं घुमता है; जिसका चाक,के- साथ संवध जुडा हुआ नही है । इसी 
तरह- जिस आत्मा के साथ द्रव्य -और भाव कर्म का सबंध नही होता है, 
वह आत्मा कभी भी संसार-- में नही घुृमती, जैसे मुक्त-सिद्ध जीव-। 
लेकिन स्सारी-आात्मा ससार मे परिभ्रमण करती है, अत ऐसा मा- 
नना-चाहिए कि द्रव्प और भाव कर्म का या कवाय, योग और कर्म 
पुदगलो का आत्मा के साथ सर्वंव होता है। ! 


ल्‍ - ! 


साख्य आर जच 

.. जन और साख्य दर्जन की मान्यता मे सबसे वड़ा मतभेद यह है. 
कि साख्य पुरुष-आत्म को कटस्थ नित्य सानता हैं। इसलिए उसकी 
मान्यतानुसार पुरुष मे कोई परिवर्तन नही होता है ।-वन्ध और मोक्ष 
भी पुरुष का नही, प्रकृति का होता है । शुभ-अश्ुभ कर्म का कर्ता भी 
पुरुष नही, प्रकृति है। जव॒कि जैन दर्भन ग्रात्मा को परिणामी नित्य 
मानता है. अ्रथवा झात्म पर्यायों मे भी परिवर्तत होता है। आत्सा का 
कर्म के साथ संबध होता है और-वह कर्म वन्च से मुक्त भी हो सकती 
है। इसका तात्पय॑ यह है कि आत्मा का वन्ध घ्‌ और मोक्ष-होता. है । 


->इतना अतर होते हुए भी:दोनो दर्शनों की मान्यता मे-साम्य भी 
है-। पुरुष और प्रकृति की-वात छोड दे तो कमे वन्ध की जो प्रंक्तिया है, 
वह जैन और साख्य की प्राय्॒ एक-सी है,। जैन दर्णन में राग, हेप, मोह 
आदि भ्रावों के-कारण .पौद्गलिक-कार्मेण : गरीर-का श्रात्मा के साथ 
अतादि काल से सवघ माना गया है:॥ यह; क़ार्य-कारण भाव सबंध 
वीजांकुर की तरह है । इसमे यह नही कह सकते कि. पहले कौन है 
ओर पीछे-कौन है-। इस तरह सांख्य दर्शन-मे-भी लिंग शरीर का पुरुष 
के साथ अनादि काल से सवध माना है । और यह लिय शरीर मोह, 
राग-हेष जेसे विकारी भावों से उत्पन्न हुआ है और इसका कार्य-कारण 


प्रदनों के उत्तर श्द्८ 
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भाव सबंध भी वीजाकुर की तरह है ।7 जैन जिस तंरह ओ्रौदारिक 
शरीर और कार्मण-पृक्ष्म शरीर को पृथक मानते हैं, उसी तरह साख्य 
भी लिग शरीर को स्थूल शरीरे से भिंन्न मानते है | जैन सूक्ष्म और 
स्थल दोनो शरीरो को पौद्गलिक मानते हैं । सांख्य॑ ने भी दोनों को 
प्राकृतिक ही माना है । जैनो ने दोनो शरीरो कों पुंद्गेल का विकार 
माना है, फिर भी दोनो शरीर वर्गणा के पुद्गलो को भिन्ने-भिन्न माना 
है ।सांख्य ने भी एक को तन्मातन्रिक और दूसरे को माता-पिता से जन्य 
माना है। जैन मानते हैं कि मृत्यु के समय औदारिक आदि स्थल घरीर 
नष्ट हो जाता है, परन्तु-ससारावस्था मे कार्मण शरीर जीव के साथ 
सदा रहता है। उसी कार्मण शरीर के माध्यम से ही जीव अपने गन्त- 
व्य स्थान तक पहुचता हे। साख्य भी ऐसा ही मानते हैं कि मृत्यु के 
समय स्थल शरीर नष्ट हो जाता है, परन्तु लिंग शरीर स्थित रहता 
है और एक स्थान से दूसरे स्थान मे गति करते समय साथ रहता हूँ । 
दोनो की मान्यता है-कि नए जन्म के समय जीव नए ओऔदारिक (स्थल) 
शरीर को ग्रहण करता है। दोनो दर्शन इस बात मे एकमत हैंकि 
सुक्ति के 'समय कार्मण या लिंग शरीर भी छुट जाता है, मुक्त अवस्था 
में सिफे विशुद्ध चेतन्य ही रहता है । जैन मानते हैं कि कार्मण शरार 
की गति मे कोई प्रतिघात नही होता । सोंख्य भी मानते हैं कि लिंग 
शरीर अव्याहत गंति करता है। जैन कार्मर्ण शरीर की उपयोग रंहिंत 
मानते हैं और साख्य दर्शनः भी लिंगे शरीर को निरुपंयोग मानता है। 
“ जबकि साख्य रागादि भावो को, लिंग शरीर को और अन्य 
भौतिक पदार्थों को प्रकृति का विकार मार्नेता है, फिर भी सांख्य इन 
मे जातिगत भेंद स्वीकार करंतें हैं। जैनों की भी यह मीन्यता है कि 


25 








४3४2५ २०८८० ३ ०22०5 50: ##ूू>४२७२४६ ड़ जजपटर 


साख्य कारिक-(माठर.वृत्ति)- ५२। , # 





१६९ चृतीय अध्याय 

जीव मे जो रागादि भाव हैं, वे पुदगल कृत हैं और कार्मण शरीर भो 
.पुदुगल कृत है, फिर भी दोनो मे मौलिक भेद है-। सगादि भावों का 
उपादानंकारण आत्मा है श्रौर निमित कारण-पुदुगल है, तो कार्मण 
शरीर का उपादान कारण पुदुंगल और निमित कारण शआरात्मा है । 
सांख्य का कहना हैं कि प्रकृति जड होने पर भी पुरुष के सस्ग-से चेतन 
की तरह -प्रवृत्त होती है । जैन भी पुदूगल को जड़ .मानते- हुए ऐसा 
कहते हैं कि जब पुद्गल आत्मा से-सवद्ध होकर कर्म रूप वन जाता हैं, 
तव वह चेतन की तरह कार्य करने लगता है,। जैन ससारी-शआात्मा 
और शरीर, कर्म आदि जड पदार्थों का सवध क्षीर-नी र- वत्‌ मानते 
हैं। सांख्य भी पुरुष ओर गरीर, इन्द्रिय, बुद्धि आदि का सवध क्षीर- 
'नीर वत्‌ स्वीकार करते ःहै ॥7 दोनो दर्शन कर्म बन्ध या फल भोग मे 
ईश्वर जैसी किसी झक्ति का माध्यम' नही मानते है । -अस्तु साख्य 
दर्णन भी कर्म वन्च की प्रक्रिया जैनों की तरह ही मानता>है । , 


अं 3 4 ३५ न *. 


तराड्ू दशन 

. वादों ने भी जीवो की विचित्रता कर्म कृत मानी है। वे कर्म की 
उत्पत्ति मे लोभ (राग), देष और मोह को कारण मानते हैं । राग, 
टेप और मोह युक्त होकर जीव--सत्व मन, वचन और काया की 
प्रवृत्ति करता है श्लोर उससे फिर राग-द्वेष-मोह उत्पन्न होता है । इस 
तरह ससार चक्र चलता है और इस प्रक्रिया को अ्रनोदि माना है । 
विसुद्धिमरां में नगिसेन ने कर्म को अरूपी कहा है | वौद्ध परिभाषा मे 
उसे वासना और अविनप्ति कहा है। मानसिक क्रियाजन्य सस्कार- 
“ कर्मे को वासनों और वचन एवं काया जन्य सस्कार को अविज्ञप्ति कहा 
गये है। वौदो ने-जो कर्म का कर्तुत्व और भोक्तृत्व तथा कर्म को 

अ्नादि माना है, वह सनन्‍्तति की अपेक्षा से मावा है । 


25220 गे जा ० 2 0 पा 
मीमां सक दर्शन 
मीमासक दर्शन एक अपूर्व नाम के पदार्थ को स्वीकार करता है । 
उसका कहना है कि मनुप्य जो अनुप्ठान करता है, बह क्रिया रूप 
होने से क्षणिक-अनित्य है। इससे उस अलनुप्ठान से एक अपूर्व नाम का 
'पदार्थ उत्पन्न होता है, जो अ्नुप्ठान-यज्ञ-यागादि क्रिया का फल देता 
है। कुमारिल ने श्रपूर्व नाम की व्याख्या करते हुए कहा है-- अपूर्व 
अर्थात्‌ योग्यता । आचार्य शेक्र ने अपूर्त का खण्डन किया है 
और कहा है कि कर्म के अनुसार ईश्वर फल प्रदान करता है । और 
उसने इस बात को सिद्ध करने का प्रयत्त भी किया है कि कर्म से फल 
नही मिलता, परन्तु ईश्वर ही फल देता हैं। * 
कर्म वन्‍च के कारणो की इतनी विस्तृत व्यास्पा का निष्कर्ष यह 
रहा है कि सभी दार्शनिक राग-द्वेप-मोह को कर्म वन्‍्च का कारण मानते 
हैं। जन जिसे द्रव्य कर्म कहते है, श्रन्य दार्श निक उसे कर्म कहते हैं श्रौर 
उसी के ही सस्कार, वासना, अविज्ञप्ति, अ्रपूर्व पदार्थ आदि नाम रखे 
है। यह कर्म पुद्गल द्रव्य है, गुण है, धर्म है यो अन्य कोई स्वतन्त्र द्वव्य, 
इस विपय मे सभी दार्शनिको में थोडा-बहुत मतभेद है, जिसे हमते 
देखा है। श्रव हम-द्रव्य कम के- भेदो पर विचार करेंगे 
5 कम के भेद 25३0] 
कर्म के भेद की मान्यता में सभी विचारक एक मत नहीं है । 
फिर भी पृण्य-पाप; घर्म-अथर्म, कुजल-अकुशल, शुभ-अशुभ इस तरह 
कर्म के दो रूप तो सभी दार्शनिको ने माने हैं । जिस कर्म का फल 
'अनुकल या सुख रूप प्रतीत होता है, उसे पुण्य और-जिसका फल प्रति- 
कल या द.ख रूप प्रतीत होता है उसे पाप माना-है। उपनियद्‌, जन, 


धिरशीज शीश कही 


# ब्रह्म सूत्र (शा्करभाष्य), हे, २, इ३े८-डें१ 
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१७१ तृतीय अध्याय . 
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साख्य, वोद्ध, योग, न्‍्याय-वैशेषिक आदि सभी दर्शनों ने यही परि- 
भाषा स्वीकार की है। और सभी दार्ज निको ने पुण्य हो या पाप दोनों' 
से छठकारा पाना ही आत्मा का लक्ष्य माना है । इसलिए पण्य कर्म 
जन्य अनुकूल वेदना को भी ज्ञानी पुरुषो ने सुख रूप नही, बल्कि नि- 
दचय दृष्टि से दु ख रूप ही माना है। तात्पर्य यह है कि कर्म जन्य सुख 
युख नही, दु ख ही है, क्योकि उसके पीछे जन्म-मरण का दुख लगा 
हुआ है । 
पुण्य और पाप-- कर्म के इन दो भेदों को सभी विचारको ने 
माना है । कर्म की शुभ और अशुभ दृष्टि को सामने रख कर बौद्ध $ 
और योग दर्शन : के ग्रन्थो मे चार भेद किए है, शुक्ल, कृष्ण, शुक्ल- 
कृष्ण और अशुक्लाकृष्ण । पुण्य को शुक्ल, पाप को कृष्ण, पृण्य-पाप 
युक्त कर्म को शुक्ल-कृष्ण और पृण्य-पाप रहित कर्म को अशुक्‍्लाकृष्ण 
कर्म कहते हैं। कर्म का चौथा भेद वीतराग पुरुषो मे पाया जाता है। 
उनमे राग-द्वेष का अभाव होने से वे पुण्य और पाप के सवेदन से 
सर्वेथा रहित हैं। 
इसके अतिरिक्त वौद्धो ने कृत्य, पाकदान, पाककाल की दृष्टि से 
प्रत्येक-के चार-चार भेद करके १२ भेद माने है । $ और अभिधम्मत्थ- 
सग्रह मे- पाकस्थान की अपेक्षा से ४ भेद और वढा दिए है। $ योग 
दर्शन में वौद्धो की तरह कर्मो की गणना तो नही की गई है, फिर भी 
उसमे इस पर विचार किया गया है । इतना होते पर भी कर्म के 
$ दीघनिकाय, ३,, १, २। 00200 6५ 
$ पातञ्जल-योग दर्शन, ,४, ७ । 
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प्रश्नों के उत्तर . श्छर 
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भेदोपभेदों का व्यवस्थित वर्णन जैसा जैन आंगमो एवं कर्म ग्रन्थों में 
मिलता है, वेसा अन्य दर्जनों में उपलब्ध नही होता है । 


*$ | श चर न्‍ः [न + 

. कम की मूल ओर उत्तर प्रकृतियां 

जैन आगमो एव ग्रन्थों मे कर्म की मूल आठ प्रकृनिए मानी है-- 

९ ज्ञानावरण, २ दर्शनावरण, ३ वेदनीय, ४ मोहनीय, ५ आयु ६ नाम 
७ गोत्र और ८ अन्तराय । उक्त आठ कर्मो की अनेक उत्तर प्रकृतिए 
हैं और विभिन्न जीवो की अपेक्षा से आगमों में कर्म का निरुपण क्रिया 
गया है। और किस गति या दृष्टि के जीवो मे कितने कर्म-वन्ध,उदय, 
उदीरणा, सत्ता ड्त्यादि मे रहते हैं, इसका भी ,विस्तृत विवेचन किया 
गया है। इन सवका यहा विस्तार से विवेचन न करके केवल कम 
की उत्तर प्रकतिए गिना देते हैं. 


झा १ ज्ञानावरणीय कर्म द 


यह कर्म ज्ञान को ढकने वाला है । इस कर्म के उदय से आत्मा 
स्व और पर स्वरूप को ठीक-ठीक नही जान पाह्ढठा है । इस श्रावरण 
को पेंटी के समान माना है। आख पर जितने मोटे" वस्त्र की पंट्टी वधी 
हुई होंगी,उतना ही कम दिखाई देगा । उसी तरह ज्ञावावरण का जि- 
तना गहरा आवरण होगा, अ्रात्मा में उतना ही ज्ञान का विकास कम 
होगा । यह कर्म आत्मा में स्थित ज्ञान को पूर्ण रूप से प्रच्छन्न नहीं 
करता है | आत्मा मे थोड़ा-वहुत ज्ञान तो हर स्थिति में रहता ही है । 
क्योकि ज्ञान आत्मा का लक्षण है, अत-* उसका सर्वथा लोप नही 
होता। ज॑नायमो मे ज्ञान ५ प्रकार का माना गया है-- १ मतिज्ञान, 
२ श्रुतज्ञान, ३ अवधिनान, ४ मन.पर्यवज्ञान और ५ केवलनान । अत. 
ज्ञानावरण कर्म भी उक्त ५ प्रकार है; यथा मतिज्ञानावरण आदि | 


म 


2 58008 आय आल 
२ दर्शनावरणीय कर्म 
आत्मा के दर्शन गुण को आवृत्त करने वाले कर्म को दर्गनावरण 

कर्म कहते हैं । इसे राजा के द्वारपाल की' उपमा दो गई है । द्वारपाल 
चाहे तो किसी व्यक्ति को राजा के दर्गन करने से रोक भी सकता है। 
उसी तरह उक्त कर्म का उदय रहता है, तब आत्मा अपने स्वरूप का 
दर्जन नही कर पाता । दर्शनावरण “कर्म भी आत्मा में स्थित अनन्त 
दर्शन को सर्वथा आवृत्त नही करता है। दर्शन ४ प्रकार का है-- 

? चक्षुदर्शन, २ अचक्षुदर्गन, ३ अवधिदर्शन और ४ केवलदर्गन । 
दर्शनावरण कर्म के नव भेद किए है। वे इस प्रकार है-- १ चक्षुदर्शना- 
वरण, २ अ्रचक्षुदर्गनावरण, ३ अ्रवधिदर्शनावरण, ४ केवलदर्णनावरण 
५ निद्रा, ६ निद्रा-निद्रा, ७ प्रचला, ८ प्रचला-प्रचला और ९ स्त्यानद्धि 
निद्रा । न्‍ 
,. -३ वेदनीय कर्म... 
इस कर्म के उदय से आत्मा में सुख-दुख का सवेदन होता है। 
» इस कर्म को मधु से लिप्त तलवार की उपमा दी है। ससारिक सुख 
उक्त भधु के समान है, जो मघुर स्वाद की शअ्रनुभूति कराने के साथ 
जिद्वा को भी काट देता है। अथवा ससारिक सुखो के पीछे दु ख का 
अथाह सागर ठाठे मार रहा है। वेदना दो प्रकार की होती है-- सुख 
रूप और दु.ख रूप । इसलिए वेदत्तीय कर्म भी दो:प्रकार का माना है: 

१ साती वेदनीय--सुख रूप और २. असाता वेदनीय--दु ख रूप । 

४ मोहनीय कम “| -- - 
यह आत्मा के सम्यक्‌ दर्शन और चारित्र अर्थात्‌ आत्मा के मूल 

गुणो का अवंरोधक' है । इस कर्म को सद्य की उपमा दी गई है। जैसे 
मद्य का नज्ञा कर लेने पर मनुष्य अपनी चेतना-को खो बेठता है, उसी 


प्रब्नो के उत्तर श्ज्ड 


ड्भ्ीजी डी जिनकी जल जहा हट आट क8१ ४ बट ४ कीट कन्‍ जी कल नल तप 3ी नील ली जीन ि ऑल ल व जी कील जीनत फल फल फथघीिऑऑ जी लीक जी लव अचल *ी 


तरह मोह कर्म के उदय से आत्मा अपने स्वरूप को समझ नहीं पाता 
है । मोह कर्म दो प्रकार का माना है-- १ दर्शव मोह और २ चारित्र 
मोह । दर्शन मोह के तीन भेद माने हैं-- १ सम्यक्त्व मोहनीय, २ सम- 
मिथ्यात्व मोहनीय और ३ मिथ्यात्व मोहनीय | २ चारित्र मोह-के दो 
भेद हैं- १ कपाय और २ नोकपाय । कपाय १६ प्रकार का है- १ अ्रन- 
न्तानुवंधी कपाय, २ अप्रत्याख्यानी कपाय, ३ प्रत्याख्यानी कषाय, और 
सज्वलन कपाय | प्रत्येक कपाय के १ क्रोध, २ माने, ३ माया और 
लोभ ये चार भेद होते हैं । नोकपषाय के ९ भेद होते है--- १ हास्य, २ 
रति, ३ अरति, ४ भय, ५ जोक, ६ दुगच्छा, ७ स्त्री वेद, . ८ पुरुष वेद 
९ नपुसक वेद । इस तरह दर्शन मोह के ३ और चारित्र मोह के २५, 
कुल मिलाकर मोहनीय कर्म के २८ मेद होते हैं। न 
५ आयु कर्म ह 
इस कर्म के उदय से आत्मा किसी एक गति के प्राप्त गरीर में 
रहता है। इस कर्म का क्षय होते ही वह उस झरीर को त्याग देता है 
जिसे व्यवहार भापा मे मृत्यु कहते हैं। इस कर्म का स्वभाव कारागार 
(जेल) के समान है। क्योंकि जेल में केंदी के वन्धचन का निदिचत 
समय होता है, उसी तरह आत्मा का एक गति मे प्राप्त स्थूल शरीर 
के साथ रहने का भी निरिचत समेंय होता है । ससार मे चार गतिये 
हैं- १ नरक २तिर्यच, ३ मनुप्य और '४देव | इसलिए आयु कर्म 
भी चार प्रकार का मानो है--- १ नरक आयु, २ तिर्यच आस, 
मनुप्य आयु और ४ देव झायु] ४ : * 
ध ६नन्‍ाम क्रम -- - 
कर्म चित्रकार के तुल्य, है । जैसे चित्रकार अनेक आकार- 
प्रकार के चित्र चित्रितं करता है, उसी तरह नाम कर्म श्री देव, नारक 
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मनुष्य, तियेच्च आदि.विभिन्न नामी की रचना करता है। नाम कर्म के 
कई भेंद हैं। नाम कर्म के भेद चार अपेक्षाओ से किए जाते हैं । एक 
ग्पेक्षा से ४२, दूसरी श्रपेक्षा से ९१३, तीसरी-अपेक्षा से, १०३ और 
चौथी अपेक्षा से ६७ भेद किए गए हैं।  - 
४२ भेद-- १ गति, २ जाति, ३ तनु-शरीर, ४ उपाग,- ५ 
वन्वन, ६ सघातन, ७ सहनन; फ़ सस्थान, -९ वर्ण, १० गन्ध, ११ रस 
१२ स्पर्श, १३ श्रानुपूर्वी, और १४ विहायोगति ये चवदह पिड प्रकृति- 
- या कहलाती हैं । १ पराघात नाम, २ उच्छवास नाम, ह श्रातप: नाम, 
४ उद्योत नाम, ५ अग्रुरुलघु त्राम, ६ तीर्थंकर नाम, -७ निर्माण नाम, 
८ उपघात नाम, ये आठ प्रत्येक प्रकृतियां कही जाती-हैं । १ चस नाम, 
र वादर नाम, ३ पर्याप्त नाम, ४ प्रत्येक नाम, ५ स्थिर नाम, ६ शुभ 
नाम, ७ सुभग नाम, ८ सुस्वर नाम, ९ आदेय नाम और १० यज कौर्ति 
नाम, इन दस प्रकृतियों को तऋस दशक कहते हैं। १ स्थावर नाम, २ 
, सूक्ष्म नामे, ३-अपर्याप्त नाम, ४ साधारण नाम, ५ अस्थिर नाम, ६ 
अशुभ नाम, ७ दुर्भग नाम, ८ दु स्वर नाम, ९ अनादेय नाम और १० 
अ्रयश कीति नाम। इन,दस प्रकृतिया को स्थावर दशक कहते हैं । 
इस तरह नाम कम के १४--८--१०+-१०--४२ भेद होते हैं । 
..._ ९३ भेंद-- गति नाम कर्म के ४ भेद-- १ नरक, २ तिर्य॑च्च, ३ 
- मनुष्य और ४ देव । जाति नाम कर्म के ५ भेद-- १ एकेन्द्रिय, २ 
हीन्द्रिय, ३ त्रीन्द्रिय, ४ चतुरिन्द्रय, ५ पचेन्द्रिय। शरीर नाम कर्म के 
प भेद-- ९ ओऔदारिक, २ वेक्रिय, ३ आहारक, ४ तैजस और ५४ का- 
मंण शरीर। उंपाग नाम कर्म के ३ भेद--- १ औदारिक अगोपाग 
नाम कर्म २ वैक्रिय अगोपांग नाम कर्म और ३ आहारक अगोपाग नाम 
कर्म | वन्धत नाम कर्म के ५ सेद-- १ ओऔद्भारिक शरीर वन्धन नाम 
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कर्म, इसी तरह वैक्रियादि पाचो गरीरो' के साथ बेन्चत नाम कर्म जीड 
देना चाहिए। सघातन नाम कर्म के ५ भेद- १ औदारिक शरीर सघा- 
तन नाम कर्म, इसी तरह वैक्रियादि के साथ सघातन नाम कर्म जोड 
देना चाहिए। सहनत नाम कर्म के ६ भेंद- १ वज्ध ऋषभ नाराच, २ 
ऋषभ नाराच, ३ नाराच, ४ अ्र्ध नाराच, ५ किलिका और ६ सेवात | 
सस्थान नाम कर्म के ६ भेंद-- १ समचतुस्त, २ न्‍न्‍्यग्रोंष, ३ सादि, ४ 
कुब्ज, ५ वामन और ६ हुण्डक सस्थान । वर्ण के ५ भेद है- ६ कृष्ण 
२ नील, ३ रक्त-लाल, ४ पीत और ५ श्वेत वर्ण । गन्ध के २ भेंद- 
'सुरभिगन्ध और दुरभिगेन्च । रस के ५ भेद--, १ तिकत, २ कंटु, ३ 
कपाय, ४ आम्ल और ४५ मधुर रस । स्पर्श के ८ भेंद- १ गरुर,२ लघ, 
मद, ४ कठोर, ५जीत, ६ उष्ण,' ७ स्तनिग्व ओर ् रूक्ष स्पर्श । 
आनुपूर्वी के ४ मेंद- १ नरकानुपूर्वी, २ तिर्य॑च्वानुपूर्ती, 5३ मनुष्यानु- 
पूर्वी और ४ देवानुपूर्वी । विहायोगति के २ भेद-- शुभ और अशुभ 
विहायो गंति। इस तरह १४ पिड प्रकृतियों के ६५ भेद हुए ।- इनके 
साथ ८ प्रंत्येक प्रकतिया, तरस दणक और स्थावर दण्क ये २८ प्रकृति- 
या जोड देंने से नाम कर्म के ६५--२८८-९३ भेद हो जाते हैं। 
_१०३ भेद-९३ भेद उपरोक्त और वन्धन नाम करे के ५ भेद की 
जगह १४५ भेद भीहहोते हैं। वे निम्न प्रकार हैं- १ औदारिक-ओऔदारिक 
“वन्धन नोस कर्म, २ औदारिक-तै जस वन्धचन नाम कर्म, ३ औदारिक- 
कामण वन्चन नाम कम, ४-वेक्रिय-वे क्रिय बच्चन नाम कर्म, ५ वेक्रिय- 
_ तैंजस वन्धन नाम कर्म, ६ वेक्रिय-कार्मण बन्धन नाम कर्म, ७ आहारक- 
_ आहारक बधन नाम कर्म, ८ आहारकन्तैजस बधन नाम कर्म, ९ आ- 
हारक-कार्मण बधन नाम कम, १० औदारिक-तैजस-कार्मण बधन नाम 
कर्म, ११ वेक्रिय-तैजस-कार्मण बधन नाम कर्म, १२ आराहारक-तैजस- 
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कार्मण बधन नाम कर्म, १-३ तैजस-तैजस वधन नाम कर्म, १४ तैेजस- 
कार्मण बधन नाम कर्म और १४५ कार्मण-कार्मण बधन नाम कर्म । इस 
तरह वधन नाम कर्म के दस-भेद वढा देने से नाम कर्म के ९३-१० 
ल्‍+१०३ भेद हो. जाते है । हि 
६७ भेद- ववबन नाम कम के १५ भेद और सघातन नाम कर्म के 

५ भेदों का-५ गरीर नाम कर्म मे समावेश कर दे। और वर्ण, गन्ध, 
रस और स्पर्ण के २० भेंदो को वर्ण, गन्ध, रस, और स्पर्श इन चार मे 
सम्राविष्ट कर देते है, वो गेष ६७ प्रकृतिया ही वचती है। वधन नाम 
के १५, सघातन नाम के ५ और वर्णादि की १६ इस तरह कुल ३६ 
प्रकतियां १०३--३६८-कम करने से, साम कर्म की जेष ६७ प्रकृतिया 
रहती है। इस अपेक्षा से नाम कर्म की ४२, ९३, १०३ और ६७ प्रकू- 
तिया होती है। - - . :. ह 
गोत्र कर्म. ३४ 

:.. इसे कुभकार, के समान माना- है। जैसे कुभकार अनेक तरह 
के घट बनाता है, जिनमे से-कुछ घट कलश के-रूप मे पूजे जाते 
हैया घी, पानी झ्रादि शुभ पदार्थ रखने के काम मे श्राते है, तो कुछ 
घट मदिरा आदि अश्युभ [पदार्थ भरने के काम मे- भी लाए जाते हैं । 
उसी तरह इस नाम कर्म के उदय से जीव कभी उच्च गोत्र से जन्म 
लेता है, तो कभी नीच गोत्र मे भी जन्म ग्रहण करता है। ऊच और 
नीच के भेद से गोत्र कर्म दो प्रकार का माना गया है। 

ग6.  + र:क अंत्राय कर्म 
- ,यह - कर्म -भण्डारी---.कोषाध्यक्ष के समान कहा गया. 
है।. कोषाध्यक्ष के अनुकूल. न होने पर राजा अपनी इच्छानुसार घन 
का व्यय नही कर -सकता.-। उसी तरह इस कर्म के उदय से शक्तिये 
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प्राप्त नहीं होती है । इस कर्म के ५ भेद है- १ दान-अतराय, २ लोगम- 
ग्रतराय, ३ भोग-अतराय, ४ उपभोग-अ्रतराय और // वीर्य-अंतराय । 
ग्रकृतियां का बंध जप 
८ कर्म की १२० प्रकतिया का वध होता है! वह इस प्रकार है 
ज्ञानवरण की ५, दर्गनावरण की ९, वेदतीय की २, मोहनीय की 
२६- १ सम्यक्त्व मोहनीय और सम्यक्त्व-मिथ्या मोहनीय-मिश्र मो- 
हनीय प्रकति का बच नहीं होता है, वध तो मिथ्यात्व मोहचीय का 
होता है, परन्तु परिणामों में विद्युद्धि और अधंशुद्धि होने पर सम्यक्त्व 
ओर मिश्र मोहनीय को दोनो प्रकतियं वन जाती है, आयु की ४, नाम 
की ६७, गोत्र की ठो और अतराय की ५७-१२० प्रकतिया 
उपरोक्त १२० में मोहनीय कर्म की निकाली गई दो प्रकतिया 
मिला देने पर १२२ प्रकृतिया वन जाती हैं । ये १२२ प्रकृतियां उदय 
और उदीरणा की अधिकारिणी है | 
८ कर्म की १५८ उत्तर प्रकेतियां होती हैं । इसमे नाम कर्म की 
१०३ प्रकृतियें मिलाई यई हैं। इस मे से वधन नाम कर्म के ५भेद लिएऐं 
जाए तो १४५८--१०८-१४८ प्रकृतियां गेष रहती हैं। ये १४८ प्रकृति- 
थाँ सत्ता योग्य हैं अथवा इनकी सत्तों रंहती है। 0 
5 कम चन्धच का कारणसणु च 
जन आगमों एवं अन्यो में कर्म वनन्‍्ध के संवव में तीन मान्यताए 
प्रचलित हु--- एक मान्यता है कपाय और योग ये दो कर्म वध के कारण 
हैं, दूसरी मान्यता मिथ्यात्व, अन्नत, कषाय और योग चार को कारण 
मानती है और तीसरी परपरा उसमें प्रमांद को जोंड कर पाच कारण 
मानती है। दो कारण मानने वालो ने जेप कारणों का कपाय में समा- 
वेण कर लिया है । इस तरह कपाय और योग कर्म वन्ध के कारण हैं, 


हा 
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इस मान्यता मे किसी का विरोध॑ नही है। इस मे भी कपांय की कर्म 
वन्ध का प्रवल कारण माना है। क्योकि कषायें रहित योग के कोरण 
केवल कर्म आते है, परन्तु कंपायाभाव के कारण उनका वन्ध नही होता 
है। इसलिए श्रागमो मे रागःछ्ेप को कर्म का वीज कहा है । | अत 
कर्म वन्ध का प्रमुख कारण कषाय है। परन्तु उसे अभिव्यक्त करने का 
साधन योग है। मन, वचन और काया इन तीनो योगो मे से किसी 
एक योग की सहायता के विना कपांय॑ की अभिव्यक्ति नही हो सकती 
है। भ्रत यह जानेना आवशच्यक है कि इन तोनो आधारों मे से मुख्य 
आधार कौनसा है? ब्रह्म विन्दुं उपनिपद्‌, २ मे कहा गया है-- 


- मन एवं भनुष्याणा कारण बन्धमोक्षयो;, 
न्धाय विपयासक्त॑-सुक्त्ये निर्विपयं स्मृतम_। 2 

इसमे मन-को कर्म बधन का प्रवल कारण माना है । इसी के 
सहयोग से मन,वचन और काया की पवृत्ति मे शुद्धता एव मलीनता 
श्राती है। गीता मे भी कहा गया है “हैकृष्ण। यह सन वडा चचल है 
इसका निरोध करना सरल नही है । * परन्तु यह निरिचत है कि इस 
का निरोध॑, होने पर ही मुक्ति होती है । जैनागमों मे- भी मन्त को 
प्रमुख माना है। कर्म वन्‍्ध के लिए नचन ओर शरीर को क्रिया के 
स्थान मे जीव के परिणामो-आरन्तरिक भावो या मानसिक चिन्तन को 
कर्म वबका प्रमुख कारण माना है($ . + ६. 
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जैनों की तरह उपनिपदो में भी मन को श॒द्ध और अशुद्ध दो 
तरह का माना है । काम सकल्प रूप मन को अशुद्ध और उससे रहित 
मन को शुद्ध माना है ।+ अशछुद्ध मन ससार का कारण है और शुद्ध 
मन मुक्ति का । जैन विचारको ने भी इस वात को मानता है कि जब तक 
कपाय का क्षय नहीं हो जाता, तव तक अशुद्ध मन रहता है और १०२वे 
गुणस्थान में और उसके वाद १३ वे ग्रुणस्थान में छुद्ध मन की ही 
प्रवुत्ति होती है और १४ वे गुणस्वान में पहुंचते ही, केवली सर्व प्रथम 
मन योंग का निरोव करते हैं, उसके वाद वचन -औ्औीर काय योग 
का निरोब करते हैं । - - - 
इन तरह जनों ने मन योग को प्रवल माना है। उसका निरोध 
कर लेने के वाद वचन और काय योग का सहज हो निरोध हो जाता 
है। जब तक मन का निरोध नहीं होता, तव तक वचन और काय 
योग का निरोध नही होता। क्योक्ति इन/दोनो योगों का सचालक मन 
है । उस पर विजय पा लेने पर सव पर विजय हो जाती है। आव्या- 
त्मिक भक्त कवि आननन्‍्दघन जो ने कुधूनाथ भगवान कीं प्रार्थना करते 
हुए कहा है--- 
' “मन जीलु ते समलो जीत्यु' ऐ बात नहीं खोदी, 


एम कहे में जीत्यु' ते नवी माु ,एही वात छे कई मोटी । 
हो कुथु जिन मनड़ो किम--ही न -वांके ॥! 
इस तरह हिसा-अहिंसा का आधार भी मन को माना हैं 
मानसिक परिणति विशुद्ध हो रही है, तो उस समय शरीर से हिंसा 
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होने पर भी पाप कर्म कां वन्ध नहीं हीता है । और उसके विपरीत 
कोई व्यक्षित प्रत्यक्ष मे गरीर से किसी भी जीव की हिसा करता हुआ 
दिखाई नही दे रहा है, परन्तु मन मे किसी के प्रति कलुषित परिणाम 
लिए हुए है, तो वह पाप कर्म का वध कर लेता है। विशेषावग्यक 
भाष्य मे कहा है कि अशुभ परिणाम हिंसा है, चाहे उससे वाह्म रूप से 
जीवो कीं घात-हिसा हो या न हो । श्रौर परिणामो मे विश्युद्धता है तो 
वाह्म रूप से द्रव्य हिसा होने पर भी पाप कर्म का बध नहीं होता 
है ।-$ आगमः में भी यही कहा गया है कि अ्रयतना पूर्वक चलने-उठने, 
खाने-पीने, वोलने आदि की; की जाने वाली क्रिया से छ. काय की 
हिसा एवं पाप कर्म का बंध होता है और यतना पूर्वक उक्त क्रिया 
करने में पाप कर्म का बध नही होता है । * इतना होते हुए भी बौद्धो 
ने जेनो पर जो यह आक्षेप किया है कि “जैन केवल काय दड को ही 
महत्त्व देते है," यह उनका भ्रम है और इस अम का मुख्य कारण 
साम्प्रदायिक अ्रभिनिवेश ही है, ऐसा मानना चाहिए । श्रन्यथा यह 
श्राक्षेप कोई मूल्य नही रखता है । 
जनो की तरह वोद्ध भी मन को कर्म वध का प्रवल कारण मानते 

है ।उपालिसुत्त मे मत को ही बध का मुख्य कारण कहा है। घम्मपद 
मे भी कहा है-- 


“मसनोपुव्यंगेमी धम्मा मनेंसेंद्रा मंनोमयां। 
मनसा चेंच पदटुड्े न भासति वा करोति वा। 
ततो न हक्‍्खमन्वेति, चकक्‍के वे बहतो पद ॥/! 
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हा । 


श्परे 


कल ना 


उपरोक्त विचारों से यह स्पप्ट-हो गया है कि कर्म बंध मे प्रवल 
कारण मन है भ्रथवा यों कह सकते हैं कि परिणामों को तीव्रता और 
भन्दता के अ्रनुसार ही कर्मो का तीत्र एवं मनन्‍्द बच होता है। अत 
कपाय श्र योग को कर्म वन्‍्ध कहा गया है, वह उपयुक्त ही है । मि- 
थ्यात्व आदि का उसी में समावेञ्ञ हो जाता है । क्योंकि श्रनन्तानुवधी 
कपाय का उदय मिथ्यात्व है, अप्रत्यास्यानी कपाय का उदय अत्नत है 
और प्रत्याख्यानी कपाय का उदय प्रमाद हैँ। अत्तः कर्म वनन्‍्ध के उक्त 
दो, और मिथ्यात्व, अव्रत, कपाय और योग इन चार तथा उसमे 
प्रमाद को मिला कर किए गए ५ भेदी मे कोई सैद्धातिक विरोध-नहीं 
है। मात्र सख्या का भेद है । इससे मान्यता मे किसी भी तरह का 
अन्तर नही पड़ता है । 0० कं 
- कर्म फल का स्वान 

काल, स्वभाव, ईश्वर आदि को एकांत आधार मानने वाले वि- 
चारक जगत में दिखाई देने वाले वैचित्र्य का कारण उन्त सबकी मानते 
हैं। जो दर्शन एकात अद्वत को स्वीकार करते हैं या मात्र-चेतेन से ही 
सूृप्टि की उत्पत्ति मानते हैं, उनके भर्तं मे अदृष्ट-केर्म या भाया ही 
वैचित््य का कारण है । तैयायिक-वैशेपिक द्वैत को मानते हैं, फिर भी 
सूप्टि वेचित्र्य का कारण अदृष्ट-कर्म को स्वीकार करते हैं । उनके 
मतानुसार जड-और- चेतन सभी कार्यो मे अ्रदुष्ट साधारण कारण है । 
वौद्ध दर्शन जड सृष्टि मे कर्म को कारण नही मानता है। यहा तक की 
वे वेदना को भी सर्वथा कर्म का कारण 'नही मानते है । मिंलिन्द प्रश्न 
मे इसके ८ कारण माने हैं--- १ वात, २ पित -३ 'कफ और ४ इन 
तीनो का सन्निपात, ५ ऋतु, ६ विषमहार, ७ ओपक्रमिक और ८ कर्म । 
उक्त आठ कारणों से से किसी एक कारण से जीव को वेदना का 
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सवेदन होता है। श्रत सुख-दु ख की सवेदता के कारण आठ ही हैं,इस 
के अतिरिक्त कोई व्यक्ति पूर्व कर्म को सवेदता का कारण मानता है 
तो यह मिथ्या है। क्योंकि इसका बहुत थोडा भाग ऐसा है, जो पूर्व 
कत कर्म का फल हो, अधिकाश भाग तो दूसरे कारणों पर ही आधा- 
रित है । सवेदना का कौनसा भाग पूर्व कृत कर्म का है, इस का निर्णय 
तो बुद्ध ही कर सकता है। $ 

जन दर्गन इस वात को मानता है कि कर्म का सबब आत्मा से 
है। भौतिक वस्तुओं पर उसका कोई असर नहीं होता है। पुदूगलो का 
भी पुदुगलों के साथ बंब होता. है, परन्तु उसके बध की व्यवस्था दूसरी 
तरह से है । जिसका वर्णन तत्त्व-मी मासा अध्याय के श्रजीव विचारणा 
प्रकरण में कर चुके है । परन्तु आत्मा के साथ जो कर्म का बच होता 
है, वह की जाने वाली क्रिया के साथ चल रहे परिणामों या भावनाश्रों 
के हारा ही होता है और वह भावना या परिणाम जीव के ही होते है। 
अत. परिणामों से युक्‍त ससारी जीव-आत्मा ही कर्म वन्ध करता है। 

जीवो में जो वेचित्य नजर आता है, वह बंधे हुए कम का फल 
है । नारक, तिर्यच, मनुष्य और देव आदि जो विभिन्न रूप है, ओऔदा- 
रिक, वैक्रिय आदि विभिन्न शरीर मिले है तथा सुख-दु-ख, सपति-वि- 
पत्ति, ज्ञान-भ्रज्ञान, चारित्र-अचारित्र आदि की उपलब्धि होती है, वह 
कर्म के ही कारण से होती है । परच्तु भूकम्प आदि जैसे भौतिक कार्यो 
में कर्म का सीधा सवध नही है -। यह वात कर्म की, मूल और उत्तर 
प्रकृतियों से भी स्पष्ट हो जाती 
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प्रदनों के है 434 
पारणाम आर प्रक्रात का स्व 
यह एक सोचने-समभने की बात है कि जड प्रकृति पर कर्म वर्गणा 
के पुदूगलो का कोई असर नहीं होता है। उसमे होने वाला परिवर्तन 
जड़ परमाणओं के सघटन-विधघटन पर झाषारित है, परन्तु कर्म से 
उसका कोई सर्वंध नहीं है। फिर भी ये परिवर्तत एक अपेक्षा से कर्म 
मे सवधित भी है। जड़ के कर्मो से नही, बल्कि चेतन के, जीव के 
कर्म से प्रभावित है। जैसे भूकम्प आदि आकस्मिक घटनाएं घटित 
होती हैं, जिन्हें जनसाधारण की भापा में देवी प्रकोप कहते हैं| वेजा- 
निक दृष्टि से ये घटनाएं कुछ रासाबनिक परिवतेतो के कारण होती 
हैं और सैद्धान्तिक दृष्टि से पुट्यल परमाणुओं के जुडने-टूटने के परि- 
णाम स्वरूप प्रकृति मे परिवर्तन आता है। परन्तु वह घटना उस स्थान 
में स्थित जीवों के दु ख एव सवेदना का जो कारण बनती हैं, वह 
जीवों के सामूहिक वेदतीय कर्म के उदय का ही फल है | 
यह स्पप्ट है कि आत्मा के शुभाशुभ विचारो का प्रकृति पर भी 
असर होता है । श्रमण-सस्कृति इस बात को मानती है कि तीथकर 
जिस क्षेत्र में विराजमान होते है, उस क्षेत्र के आस-पास २५ योजच 
अर्थात्‌ २०० भील तक कोई उपद्रव नही होता है, कोई संक्रामक रोग 
नहीं फँलता है, राष्ट्रीय एवं अन्तराष्ट्रीय संकट पंदा नही होता है, 
अनावृष्टि-अतिवुष्टि के कारण दुष्काल नही पडता है | येह उन महां 
पुरुषी के उज्ज्वल, समुज्ज्वल, महोज्ज्वल विचार प्रमाणुओं का ही 
असर है कि वे प्रकृति के परमाणुओ्रों को प्रकोषित नही होने देते । 
आत्मा के जुद्ध अध्यवत्तायों से अनुप्राणित वे : शुद्धओसात्विक एवं श्ान्त 
प्रमाण उस ल्षेत्र केआस-पास “स्थित समस्त परमाणुओं को शान्त- 
प्रणान्त वना देते हैं । यही स्थिति-अशुभ विचार के बुरे परमाणुओं के 
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सवध में भी समभनी चाहिए। जब वे सामूहिक रूप से प्रवहमान 
होते हैं, तो प्रकृति के ज्ान्त वात्तावरण मे हल-चल मचा देते हैं, तृफान 
साला देते हैं । 
मनोवेज्ञनिक भी इस वात को मानते हैं कि मनुप्य के मन में 
भ्रच्छे-चुरे जेसे भी विचार बनते है,उसके अनुरूप परमाणुओं में काला- 
पन या उज्ज्वलता तथा कटुता या मघुरता आती है । * और उन भा- 
वनाओं से श्रनुरंजित परमाणु जब व्यक्ति के शरीर से निकलकर वाहर 
आते हैं तो वाहर के परमाणुओ को भी प्रभावित किए विना नही 
रहते । वे शुभाशुभ एव विशुद्ध भावो से रगे हुए परमाणु अत्य परमाणु- 
ओ के साथ मिलकर प्रकृति के वातावरण मे परिवर्तन ले आते है। जिसे 
वैज्ञानिकों की भाषा मे रासायनिक परिवतंन कहते है। रासायनिक प- 
रिवर्तन भी क्‍या है? परमाणुओं का मिलना एव अलग होना ही रासाय- 
निक परिवर्तन है। जब हाईड्रोजन और आक्सीजन दो गैसो के परमाणु 
- अपने-अपने स्कन्ध मे से अलग होकर आपस मे मिल या मिला दिए 
: जाते हैं, तो उनमे परिवर्तन आरा जाता है, वे अपने स्वरूप को छोडकर 
पानी के रूप मे परिलक्षित होने लगते हैं। तो परमाणुश्रो मे यह रा- 
सायनिक परिवर्तन स्कन्ध के सघटन-विघटन के कारण ही होता है । 
अत चाहे वैज्ञानिक के शब्दो मे कहूं, मनोवैज्ञानिक की दृष्टि से कह्‌ 
या एक सेद्धान्तिक की भाषा मे कह-- 'वात एक ही है कि आत्मा के 
शुभाशुभ भावों से अनुरजित परमाणुओ का वाहर के परमाणुश्रो पर 
भी असर होता है और उस से प्रकृति मे अच्छा या बुरा परिवतंन 
आता है। हैं 
. # जिसे.-जैन परिभाषा में लेश्या कहते हैं । लेश्या के वर्ण, यध, रस, 
स्पर्श आदि शुभागुभ परिणामो--विचारो के अनुसार अच्छे-बुरे होते हैं । 
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बची डी जडी कली नी - 


मैं वता रहा था कि भूचाल आदि प्राकृतिक प्रकोप जीवो के सा- 
मूहिक वेदनीय कर्म का फल भी है। व्यक्ति स्वय कर्म का वन्‍्च करता 
है और स्वय उसके फल को भोगता है | किन्तु कुछ कर्म ऐसे भी होते 
जो सामूहिक रूप से वाधे जाते है, तो भोगने के समय भी सामूहिक 
रूप से उठय मे आते है। भूकम्प,-अनांवृष्टि-अतिवृष्टि, महामारी श्रादि 


(2१ /3 


 सक्रामक रोग, वाढ आदि प्राकृतिक तूफान सामूहिक रूप से बंधे हुए 


। 


कर्मो के फल हैं | इस से यह स्पष्ट हो जाता है कि प्रत्येक कर्म व्यक्ति 
गत या सामूहिक जिस रूप में ववा है. उस रूप में भो फल देता है। 
रोग-विमारी, कुरूप गरीर वेढ़ गे अगोपाग, दरिद्रता आदि सभी दुरी 
वस्तुए तथा स्वस्थ एव सुन्दर गरीर, व्यवस्थित अगोपाग, भरा-पूरा 
परिवार आदि सभी अच्छे सयोग अशुभ और शुभ कर्मो के फल हैं। 
' सामूहिक वंध का कारण... 
यह तो स्पष्ट हो गया है कि व्धे हुए कर्म अपना फल देते 
व्यक्तिगत कर्म बंध की चर्चा हम विस्तार से कर चुक्रे हैं। परल्तु सा- 
मूहिक कर्म वंब-के सवध में हमने पीछे कही चर्चा नही की है। और 
यहा सामूहिक कर्म फल का प्रसग चल पड़ा है, अत हम यहा इस पर 
भी जरा विचार कर ले तो अप्रासगिक नहीं होगा । यह हम पहले 
व॒ता चुके हैं कि जो प्राकृतिक विपत्तिए आती हैं, वे उक्त प्रदेश मे 
स्थित जीवों के अशुभ कर्मोदय का ही फल है । इसमें यह प्रइन पुद्धा 
जा सकता है कि वहुत-से जीव सामूहिक बच कंसे करते है? 
इसके उत्तर में हम दो छोटे-से उदाहरण देना उपयुक्त समभते 
है, जिससे सारी स्थिति साफ हो जाएगी । एक जगह वेश्या का नृत्य 
एवं संगीत हो रहा है, हंजारो व्यक्ति उसे देख-सुन रहे हैं और उसके 
रूप-सौन्दर्य, नृत्य के विकारी हाव-भाव एवं सगीत के माघुय को देख- 
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सुत करके सव के मन में वासना जगती है। उसका नृत्य एवं संगीत 
बद होते ही-आवाजे कसी जाती हैं, सीटिया वजाई जाती है, इत्यादि 
अनेक तरह से विकृत भावों को व्यक्त किया जाता है । 

किसी प्रात मे साप्रदायिक दंगे होते है, एक-दूसरे राष्ट्र मे युद्ध 
चलता है, उस समय अखवारो, रेडियो श्रादि साधनों से उसके समा- 
चारो.को जान कर मन मे उनके प्रति ह्वेप एवं घृणा के भाव आते 
तथा उस हिसक दुष्कर्मो की प्रशसा करने वाले भी मिल जाते 

इस तरह के प्रसग सामूहिक रूप से पाप कर्म बध के कारण बनते 
है । और-इसी तरह किसी महापुरुष के सत्कार्य की सामूहिक रूप से 
प्रञजसा करने तथा उसके द्वारा बताए गए सम्यक मार्ग पर सामूहिक 
रूप से' गति करने से सामूहिक रूप से पुण्य कर्म का बच होता है । 
जिसके परिणाम स्वरूप में परिवार, समाज एव राष्ट्र मे जहा भी 
उक्त सदात्माए- रहती. है, वहा सदा सुख-शान्ति का सागर ठाठे 
मारता रहता है। . .. 

- - इतनी लम्बी विचारणा के वाद हम इस निर्णय पर पहुचे कि 
आत्मा के द्वारा किए गए थुभागुभ कर्म आत्मा को मिलने वाले अच्छे 
एव बुरे सयोगो के रूप, मे मिलते हैं। दुनिया मे मिलने वाले अच्छे एव 
बुरे सभी सयोग कर्म के फल हे और इसी कारण एंक ही माता से 
उत्पन्न दो भाईयों के रहन-सहन एवं दु ख-सुख का भोग करने मे भिन्न- 
तानजर आती है। यह भिन्नता दोनो श्रात्माओं के अपने किए हुए 
कर्मो काही फल है। _ 

-, खंध ओर विपाक की प्रक्रिया 
जैनागमो मे वध चार प्रकार का माना है-- १ प्रकृति बंध, २ 
प्रदेश वध, ३ अनुभाग बंध और ४ स्थिति वंघ। लोक में ऐसा कोई 
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स्थान नही है, जहा कर्म योग्य पुदगल न हो अथवा सारा लोक कर्म 
योग्य पुदूगलो से भरा है। अत प्रत्येक स्थान में स्थित जीव मन, वचन 
झीर काया की प्रवृति से अपने निकट मे स्थित कर्म योग्य पुदूगलो को 
सभी दिल्ला-विदिगातओ्रो से ग्रहण करता है। जिस स्थान में जीव के 
आत्म प्रदेश स्थित है, उतने स्थान मे रहे हुए कर्म पुदूगलो को आत्मा 
ग्रहण करती है, यह कर्म ग्रहण की क्षेत्र मर्यादा है । परमाणुश्रो को 
सख्या की मर्यादा योगो की त्रतमता पर आधारित है। योगो की 
प्रवृत्ति अधिक होती है, तो परमाणुओ की संख्या भी अधिक होती है 
और प्रवृत्ति स्वल्प होतो है, तो परमाणु भी अल्प सस्या में आते हैं । 
इस प्रक्रिया को जैन परिभाषा में प्रदेश व कहते 

आत्मा द्वारा ग्रहण किए गए परमाण ज्ञानावरणादि कम प्रकृतियों 
के रूप मे परिणत होते हैं, उसे प्रकति वध कहते है । योग को प्रवृत्ति 
से परमाणुओं की सख्या और ज्ञानावरणादि प्रकतियो की व्यवस्था 
होती है, इस कारण इस प्रक्रिया को प्रदेश वध और प्रकति' बन्च कहते 
हैं। आत्मा वस्तुत अमूर्ते माना जाता है ,फिर भी कर्म संयोग के 
कारण उसे कथचित्‌ मूर्ते भी माना गया है। क्योंकि आत्मा और कर्म 
का सवध दूघ-पानी क्रे.सवध जैसा है। साख्य ने भी ससारावस्थां में 
पुरुष और प्रकृति का सवध नीर-क्षीर जैसा माना है। _नैयायिक-वैगे- 
पिक ने भी धर्माधर्म का आत्मा के साथ समवाय सबंध माना है । इसी 
से वे एकीभूत दिखाई देते है, उण्हे पृथक करके बताना असंभव है। 
केवल लक्षण भेद से ही उन्हें आत्मा से पृथक समझ सकते हैं। 

योगों क्री प्रवृत्ति से प्रकृति और प्रदेश वन्ध होता है । परन्तु उस 
के साथ कषाय की जों प्रवृत्ति होती है , उससे स्थिति और अनुभाग-- 
रस वन्च होता हैं। परिणामों मे कषाय की 'मन्दंता होती है, तो उन 
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कर्मो का स्थिति और बेनुभाग वध भी मन्द--हल्का होगा और कपाय 
की तीत्रता होगी तो बंध भी प्रगाढ होगा, परन्तु कपाय के अभाव में 
आ्रात्मा के साथ कर्म परमाणओ का वव नही होता है । जिस प्रकार 
सूखी दीवार पर रेती के परमाणु नही चिपटते है, उसी तरह कषाय 
रहित आत्मा पर कर्म रज भी नही चिपटती है । कर्मो का वन्ध 
कपाय युक्त योग प्रवृत्ति से होता है। उस का स्थिति और अनुभाग 
बध भी कर्पांय से होता है। परन्तु इसमे अन्तर इतना ही है कि प्रदेश 
और प्रकृति बंध कपाय युक्त योग-प्रवृत्ति से होता है और स्थिति एव 
अनुभाग बंध कपाय युक्त परिणामों से होता है । 
योग दर्शन मे भी क्लेश रहित योगी के अकृष्णाश्क्ल कर्म माना 
है भ्र्थात्‌ उसके गुभाशुभ कर्म का वन्ध नही होता । वीद्धी ने श्र्ईत मे 
क्रिया चेतना स्वीकार करके कर्म वनन्‍्ध का निषेध किया है । इनकी 
क्रिया चेतना का रूप जैनो की इर्यापथ क्रिया से मिलता-जुलता है । 
इस तरहे चार प्रेंकार से कर्म का वन्ध माना है । परन्तु बन्धा 

हुआ कम तुरन्त फल देता हो, ऐसी वात नही है । वह अपने समय पर 
फल देता है। जिस'प्रकार आग पर भोजन सामग्री चढाते ही नही 
पकक्‍क जाती, उसमे कुछ समय लगता है । इसी तरह कर्म का पाक 
काल पूरों होने पर ही कर्म अपना फल देता हे । इसे जेन परिभाषा में 
अवाधाकाल' कहते हैं। ,.अवाधाकाल , पूरा होने पर ही बधे हुए कर्म 
प्रमाण फल देने को तत्पर होते हैं, इसे कर्म का उदय काल कहते है । 
उर्दंय मे आए हुए कर्म फल देकर. आत्मा से अलग हो जाते है और 
तप-सयभ के द्वारा भी पूर्व में बंधे हुए कर्मो को आत्मा से श्रलग किया 
जाता है, इसे निर्जरा कहते है। और आत्मा से समस्त कर्मो को 
सर्वधा अलग कर देने को, मोक्ष कहते है।. - 


क्र 
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आत्मा ओर कम का संबंध 

प्रश्न- कर्म बंध की बात तो स्पेप्ट'हो गई। परन्तु यह समझ 

नहीं आंया कि कम आत्मा पर कस छा जाते ह ? क्योकि 
आत्मा अमृत है ओर कम मृत | ऐसी स्थिति में दोनों का संबंध 
केसे हआ ? मू्त ने अमूर्त को केसे आवत कर लिया १ , 
उत्तरं- भारतीय चिन्तनघथारा के. सभी विचारको ने ब्राकाञ को - 
अमूर्त माना है और घट-पट आदि पदार्थों को मूर्ते स्वीकार किया है । 
और इस वात को हम सदा प्रत्यक्ष देखते है कि घट-पट आदि मूर्ते 
पदार्थों का अमूर्त आकाश के साथ सबंध जुड़ा हुआ है। वे जितने आ- 
काम प्रदेश में स्थित होते है,उतने आकाग प्रदेशों को आवृत कर-लेते 
हैं| एक और भी उदाहरण है--- जब-अधेरी चलती है तो आकाश पर 
घल छा जाती है, चारो तरफ घूँवलापन हो जाता है । तो ये घट-पट : 
एवं घूली कण आदि सभी पदार्थ मूर्त हैं,फिर भी इनका अमूर्त आकाण 
के साथ सवध होता है और ये अ्रमर्त आकाश को प्रच्छुन्न कर लेते है। 
इस तरह मू्ते कर्म भी आत्मा के साथ सवद्ध होने पर आत्म ग्रुणो को 

प्रच्छन्ष कर लेता है । - 

प्रश्न- सृत पदार्थों का अमूर्त के साथ संबन्ध होता हैं; यह 
ठीक है । परन्तु अमृत पदार्थ पर मर्त पदार्थ का कोई अंसर तो 
होता नहीं। जेसे वायु और अग्नि आकाश में स्थित रहते हैं, 
फिर भी आकाश पर उनका कोई असर नहीं होता है । तो फिर 
अमूत आत्मा को मृत कर्म केसे प्रभावित कर सकता हे ? 
उत्तर- अश्नि का पदार्थों पर दो तरह से प्रभाव पड़ता है । एक तो यह 
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कि जिस प्रदेश मे आग रहे वह प्रदेश अग्नविमय दिखाई दे और दूसरा यह 
है कि उस प्रदेश में स्थित पदार्थों को जला कर भस्म कर दे । यह ठीक 
है कि अग्नि श्राकाग को जला-नही सकती, परन्तु जिस स्थान-मे अग्नि 
प्रज्वलित होती है; उतने आकाश प्रदेश अग्निमय ही दिखाई देते है। वे 
आग से प्रभावित हुए बिना नही रहते । रहा जलाने का प्रश्न ? अमूर्ते 
पदार्थ ही नही, कई ऐसे मूर्त पदार्थ भी हैं कि जिन पर श्राग का कोई 
असरच्तनही होता । जैसे वस्तुओं को पानी के प्रभाव से बचाने के लिए 
वाटर प्रूफ (४७2 970०) वस्त्र का निर्माण किया गया, उसी 
त्तरह वैज्ञानिकों ने (776 [॥0०) वस्त्र का भी निर्माण कर लिया 
है। यह वस्त्र आग के प्रभाव से सर्वथा अछूता रहता है । जम्मू-कश्मीर 


- के पहाडो में इस तरह का पत्थर पाया जाता है, जिससे रूई की तरह 


रेशे निकलते हैं। और मेहनत करने पर उसके धागे भी वनाए जा 
सकते हैं। इस रूई की विशेषता यह है कि इस पर आग का असर 
नही होता । * इससे स्पप्ट होता है कि आग बहुत से मूर्त पदार्थों को 
भी जला नही सकती, परन्तु जब आग की लपटे उन पदार्थों के पास 
होती हैं तो वे श्रागमय परिलक्षित होते हैं। उसी तरह श्राकाश भी 
अग्निमय दृष्टिगोचर होता है । इस लिए हम यह नही कह सकते कि 
चह आग के प्रभाव से सर्वथा अ्रछुता है । इतना ही कह सकते है कि 
आग आ्राकाञ के स्वरूप को बदल नही सकती । आग के दुकते ही आ- 
काश फिर से निर्मल और स्वच्छ प्रतीत होने लगता है।यही वात 
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* जम्मू गवर्नमेन्ट कालिज के जीओलोजी (७5€०)०89) विभाग के 
प्रोफेसर ने मुझे बताया कि इसमे चना तार न आग से पिघलता है, न जलता 
हैँ और न दूसरे रूप में परिवर्तित ही होता है, अर्थात्‌ आग के कारण इसे किसी 
तरह की क्षति नही पहुचती।. -सपादक हु 
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प्रथ्ती के उचर १९२ 
आत्मा और कर्मो के सबंध में हैं । 
कर्म आत्मा के अ्रस्तित्व को समाप्त करने में सर्वंथा असमर्थ है । 
झात्मा कर्म के प्रभाव से इतनी ही प्रभावित होती है कि जब त्तक कमा 
का प्रवाह प्रवहमान रहता है, तव तक वह कममय दिखाई देती हूं । 
जैसे आग के प्रभाव से आकाण अमूर्त होते हुए भी काले, पाल, लाल 
आदि कई रगो मे दिखाई देता है, उसी तरह कर्म के प्रभाव से आ्रात्मा 
भी किरकट की तरह अनेको रगय बदलता हुआ परिलक्षित होता है। _ 
परन्तु कर्म का स्रोत सूखते ही आत्मा अपने शुद्ध रूप मे आ जाता है । 
अनन्त-अनन्त काल तक कर्म के प्रभाव मे रहकर भी उसके शुद्ध प्रात्म 
स्वरूप मे जरा भी परिवर्तन नहीं आता है। अस्तु कर्म आत्मा को बाह्य 
रूप से प्रभावित करता है, परन्तु वह उसे अपने या अन्य रूप मे परि- 
वर्तित नही कर सकता है। 
दूसरी बात यह है कि आत्मा का ज्ञान ग्रुण अमूर्त है और घराब 
मूर्त है। जब मनुप्न शराव का सेवन करता है तो वह ज्ञान एवं चेतना 
को ढक लेती है, थोडी देर के लिए मनुष्य अपने ज्ञान एवं चेतना को 
' खो बंठता है। तो इस तरह देखा जाता है कि अमूर्त पदार्थ भा मूर्त 
पदार्थों से प्रभावित होते हैं । 
एक वात और भी है, वह यह है कि जैन दर्शन आत्मा को कथचित्‌ 
मृतं भी मानता है। ससारी जीव अनादि काल से कर्म के आवरण से 
आवृत्त होने के कारण ससार मे एक योनि से दूसरी योनि मे परिभ्रमण 
करते हैं तथा सशरीर होते है। शरोर मूत॑ ही होता है और प्राण युक्त 
शरीर को व्यवहार मे आत्मा का प्रतीक मानते हैं । इस अपेक्षासे उन्हे 
मूर्त भी कहा-गया है और मूर्त कर्म ससारी जीवों को ही प्रभावित 
करता है, जो उसके वन्धनो से आवद्ध हैं। - 
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जा, कस स्वय फल प्रदाचा है . 
प्रश्न- कर्म जड़ है। उसे अपने शुभाशुश्न होने का कोई बोध 
नहीं हे। ओर कम का कर्ता फंस भोगना नहीं चाहता है | 
ऐसी स्थिति में जड़ कम उसे शुभाशुभ फंले केसे देंगे १ 
उत्तर- यह ठीक है कि कर्म जड़ हैं, परन्तु वह चेतन के साथ-सबद्ध 
होने के कारण उसमे भी यथासमय फल देने की शक्ति पैदा हो जाती 
' है।, जड पुदुगलो का भी यह स्वभाव है कि वे जिस रूप मे सघटित 
होते हैं या क्रिए जाते हैं, उसी के अनुसार अपना असर भी दिखाते हैं । 
कुछ वम्व ऐसे होते हैं कि जिनमे- विस्फोटक पदार्थ-भरते समय उनके 
फटने का समय अकित कर दिया जाता है और परिणाम स्वरूप वह 
बम्ब बिना चलाए एवं बिना किसी चीज से टकक्‍्कराए ही यथासमय फट 
जाता है। तो पुदुगलों को भले ही समय एवं शुभाशुभ का ज्ञान नही 
है, परन्तु जिस रूप मे उनका सग्रह हुआ है, _ उस रूप मे उनकी परि- 
णति होती है । उसके लिए किसी ईश्वर को इघर-उघर भाग-दौड़ 
करने की आवश्यकता नही है । | 
हम जानते:है कि विष निर्जीव है, उसे-किसी व्यक्ति को मारने 
का भी ज्ञान नही है। फिर भी मसनुष्य- के न चाहने. पर भी विष का 
प्रभाव पड़े विना-नही रहता है । जो व्यक्ति विष खाने के वाद मरना 
नही चाहता है, फिर भी विष-का असर होते. ही मनुष्य सरणासच्न हो 
जाता है और वह बचने के लिए चिल्लाता है ।. वैद्य-डाक्टर विष को 
निकालने का प्रयत्व करते हैं ।-यदि -विष-खन मे मिल गया है और उस 
के निकालते के प्रयत्व-सफल-नही हुए हैं, तो-वह व्यक्ति सदा के लिए 
मृत्यु की गोद मे सो जाता है। जब विष भी अपना प्रभाव दिखाए विचा 


प्रंइनों के उत्तर १९४ 
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नही रहता, तब आत्मा के साथ संठद्ध कर्म अपना प्रभाव दिखाए 
विना कैसे रहेगे। * + - ४ बी 
,परमाणुओं का वेचित्य 
जनों का, कर्मवाद -का सिद्धात केवल तर्क या.कल्पना के श्राधार 
पर नही रचा गया है। सर्वज्ञों द्वारा जैसा देखा गया है,उसी रूप मे उस 
का विवेचन किया गया है । अत उसमे सन्देह को जरा भी स्थान नहीं 
'है। परमाणओं की विलक्षणता तो ओज के युग में स्पष्ट हो गई है । 
इन पंक्तियों के लेखक का चातुर्मास जेनधर्मे दिवाकर आचार्य-सम्राट 
पृज्य गुरुदेव श्री आत्मा राम जी महाराज के चरणों में लुधियाना था। 
उन दिनो श्री हसराज॑ जी वायेरलैँस लुंधियाना आएं थे । उन्होंने 
अपनी वंज्ञानिक प्रतिभा के अनेको वैज्ञानिक चमत्कार दिखलाए थे । 
परमाणुओं में कितना विलक्षण आर्केषण है? ये किस तरह काम करते 
हैं ? और कंसे श्रसभावित दृश्यो को प्रस्तुत कर देते हैं ?, यह सव कुछ 
" उन्होंने अपनी विज्ञान कला प्रदर्शनी में दिखलाया था । परिचय के 
लिंए चन्द चेमत्कारों का निर्देश निम्न पक्तियों मे कर रहे हैं-- 
१ आवाज पर चलने वाला पंखा- यह पंखों आदमी की भाति 
आज्ञा मानता है | चलो' का आदेश पाते ही चेंले 'पंड़ता है श्रॉर 
_ठहरो' की आज्ञा मिलते ही रुक जाता है। 
अद्भुत नल- यह नल आदमी के सन्‍्मुख आते ही पीनी ' 
गिराने लगता है और श्रादमी के पीछे हट जाने पर अपने आप पानी 
गिराना वंद कर देता है । 
३ चोर को पकड़ने वाली मशीन- यह एक ऐसा यंत्र है कि 
चोर के घर में प्रविष्ट होते ही चोर-चोर पुकारती है श्रौर श्रलारम 
बजाती है 
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४ संसार का सब से छोटा रेडियो सैट-- यह रेडियो सैट माचिस 
की डिबिया जितना छोटा होता है और हिन्दुस्तान के सब स्टेशन 
सुनाता है । हे 
५ जीवित मनुष्य का रेडियो- मनुष्य को एक विशेष प्रकार का 
मिक्‍्चर पिलाकर उसके शरोर मे से ही रेडियो का कार्यक्रम सुना 
जाता है। 

६ ठेलीविजिन- इसके द्वारा हम अपने घर मे बेठकर टेली- 
व्रिजिन परहोने वाले प्रोग्रामो को भी आखो से देख सकते है । 
* ७ विजली का वल्व- यह- वल्व मनुष्य के आदेश पर प्रकाश 

देना शुरु कर देता है और बुभने की आज्ञा मिलते ही बुर जाता है। 

इसके अतिरिक्त अन्य भी ऐसी अनेक वस्तुए हैं,जिचको देखकर 
परमाणु, शक्ति की विलक्षणता का बोध होता है । वस्तुत परमाणु 
बक्ति भी विचित्र है। जिसे देख-सुन कर मनुष्य आइचर्यान्वित हो उठ- 
ताहै। जैन दर्जत का कर्मवाद परमाणुवाद का ही रूपान्तर है। जब 
बिना चेतना के ही परमाणु अनेक आाइचर्यकारी दृब्य उपस्थित कंर देते 
है, तब चेतना शक्ति का सान्निध्य पाकर ये कर्म विभिन्न. दृश्य दिखला 
दे, तो इसमे आइचर्य की क्या बात है ? 

इस तरह कर्म वन्धते श्र फल देते हैं। जैन दर्शन की मान्यता 
है कि कर्मो मे ही फल देने की शक्ति है । जैसे 'शराव आदि नशीले 
पदार्थों मे उन्मत्त वनाने की शक्ति है अ्रथवा जो व्यक्ति नशे का सेवन 
करता है, वह अवश्य उसकी लहंरो भलता है, उसका नशा देने के 
लिए किसी ईश्वर को भागकर आने की जरूरत नही होती । उसी 
तरह कर्म में ही फल प्रदान करने की शक्ति है। प्रत्येक कर्म का जिंत- 
ना आवाधाकाल है, उसके वाद वह कर्म उदय मे आता है और अपना 


प्रश्नों के उत्तर १९६ 
फल ठेकर नष्ट हो जाता है । कर्म का मुख्य कार्य यह है कि जब तक 
उसका वध होता रहता है, तब तक जीव को मोल नहीं मित्रता है । 
समस्त कर्मो को निर्जरा करने पर ही जीव मुक्त होता है । 

कर्मों की विभिन्‍न अवचस्थाए' 
यह हम देख चुके हैं कि कर्म का वध किस प्रकार का होता है 
और बे हुए कर्म अपना फल कं॑से देते हैं । जनों की यह सैद्धान्तिक 
मान्यता है कि किए हुए कर्मो का फल भोगे विना मुक्ति नही होती । $ 
परन्तु ऐसा एकांत नियम नही है कि कर्म जिस रूप में बंघा है, उसी 
रूप मे फल देता है। उसमे परिवर्तन भी हो सकता है। जैनागमों 
मे कर्म की वंधादि १० अवस्थाओ का वर्णन करके कर्म फल में होने 
वाले परिवतंन की प्रक्रिया को भी व्यवस्थित रूप दिया गया है। ये दस 
अवस्थाएं निम्न है- १ बंध, २ सत्ता, ३ उद्वर्तेन-उत्कर्पक,४ अपवर्तंत-+ 
अपकर्षक, ५ सक्रमण, ६ उददेय, ७ उदीरणा: ८ उपणमने, ९ निधति 
ओऔर १० निकाचित _ ड 
१ बंध 
आत्मा के साथ कर्म पुदूगलो का संबंध होना तथा उनका प्रकृति 
बंध, प्रदेश वव, स्थिति वध, _और अनुभाग बंध के रूप॑ में बंधेना वध 
कहलाता है । वध होने पर ही अन्य अवस्थाए होती है, बच के झ्रभाव 
मे और कोई अवस्था नहीं होती । शनि 
२सचा... - - 
वध हुए कम समय-पर- उदय मे आते हैं और-फल दे कर,आात्म 
प्रदेशों से अलग हो जाते हैं। अत्येक कर्म झ्पना अवाधघाकाल पूरा होने 
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पर ही उदय मे आ्राता है--फल देना प्रारम्भ करता है। अतः अबाधा- 
काल पर्यन्त सभी कर्मो का आत्मा के साथ सबध बना रहता है, इसे 
सत्ता कहते है। ग्रेत बे हुए कर्म त्तव तक सत्ता 'में रहते है, जब तक 
उनका अबाधाकाल पूरा नही हो जाता है। 
: ३-४ उद्धतेन और अपवर्तन 
आत्मा के साथ कर्मो का बध 'होते समय कपाय की परिणति. के: 
अनुसार अनुभाग और स्थिति का बध होता है, परन्तु कर्म का अभि- 
नव बब होते, समय कषाय की तीब्रता और मन्दता से उस अनुभाग- 
और स्थिति को अधिक और कम बना लेना क्रमश उद्धर्तेन और अ्रप- 
वर्तन कहलाता है । 
इस से यह स्पष्ट हो जाता है कि कर्म की स्थिति और उसका 
रस नियत नही है। परिणामों की धारा को बदलकर हम बचे हुए कर्मों, 
की स्थिति और अनुभाग-रस को कम या ज्यादा भी वना सकते है । 
बुरे कर्म करने. के-बाद शुभ कार्य करके या शुभ कर्म के वाद दुष्कर्म 
करके अशुभ या- शुभ कर्म को वद्ध स्थिति और अनुभाग को कम कर 
देते हैं और बुरा कर्म करने के बाद फिर दुष्कर्म करके या शुभ कर्म कर 
चुकने के परचात्‌ फिर सत्कर्म करके अद्युभ या शुभ कर्म की स्थित्ति 
और अनुभाग को बढा भी लेते है। _ 
:१ संक्रमण 
एक कर्म प्रकृति के पुदूगलो को दूसरी सजातीय कर्म प्रकृति के 
रूप मे बदलने की प्रक्रिया को सक्रमण कहते हैं। यह परिवर्तन मूल 
कर्मो -मे नही होता, परन्तु मूल कर्मो को उत्तर प्रेंकृतियों मे होता है | 
उसमे भी कुछ अपवाद है। जैसे झायु कर्म की चार प्रकृतिया- १ नरक 
आयु, २ तिर्यश्च आयु, ३ मनुष्य आयु और ४ देव आयु तथा मोह कर्म 


प्रदनों के उत्तर श्ए्द 
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की दर्गन मोह और चारित्र मोह दो प्रकतिया मे परस्पर सक्रमण नही 
होता है। शेष कर्मो की उत्तर प्रकृतियां में सक्रमण की भजना है अ्रथवा 
सक्रमण होता भी है श्रीर नहीं भी। कारण यह है कि ५ ज्ञानावरण, 
९ दर्शनावरण, १६ कषाय, मिथ्यात्व, भय, जुगुप्सा, तेजस, कार्मण, 
वर्ण, रस, गन्व, स्पर्ण, अगुरुलघु, उपधात, निर्माण और ५ अतराय 
ये ४७ श्र व वन्ध की उत्तर प्रकृतिया है, इनमे- अपने-अपने कर्म को 
उत्तर प्रकृतिया में सदा-सर्वदा परस्पर सक्रमण होता है। परन्तु बेष 
अश्नूव वन्य की प्रकृतियां के लिए ऐसा नियम है कि वे अपनो-अपनी 
मूल प्रकृतिया से अभिन्न जो उत्तर प्रकृतिये हैं, उनमें जो अवध्यमात 
प्रकृतियें है,अनका वध्यमान प्रकृतिया मे सक्रमण होता है, परल्तु बध्य- 
मान प्रकतिया का अ्वध्यमंन प्रकृतियां मे सक्रमण नही होता। इस- 
लिए ऐसा कहा गया कि उत्तर प्रकृतिया मे सक्रमण की भजना है। $ 

दिन .. ६ उदय 

आत्मा के साथ आवद्ध कर्म जब फल प्रदान करता है, तब उसे 
कर्म का उदय कहते हैं। कुछ कर्म केवल प्रदेश उदय वाले होते हैं, वे_ 
उदय मे श्राकर निर्जरा को- प्राप्त हो जाते है, उतका कोई फल नही 
मिलता । परन्तु, कुछ कर्मो का प्रदेशोदय के साथ विपाकोदय भी 
होता है, वे कर्म अपना फल प्रदान करके ही निर्जरा को प्राप्त होते है । 

. ७ उदीरणा _ 

आत्मा के साथ आवद्ध कर्मों को नियत काल से पहले उदय मे ले 
श्ाने की प्रक्रिया को उदीर॒णा कहते हैं । जैसे नियत समय पर पकने 
वाले फलो को पकने से पहले कच्चे ही तोडकर विशेष प्रक्रिया से 
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$ » विशेषावश्यक भाप्य, १९३९ । 


“१९९ तृतीय अध्याय 
जल्दी पका लिया जाता है, -उसी प्रकार व्धे हुए कर्मो को-भी नियत 
काल से पहले भोगा जा सकता है । सामान्यत नियम यह है कि जिस 
कर्म का उदय चल-रहा है, उस कर्म के सजातीय कर्म की ही उदीरणा 
की जा सकती है॥ -' हि ह- 
सजा » “रण उपशुमन्‌ -: - ४5 
वंधे हुए कर्म की ऐसी अ्रवस्था वना देना जिसमे कर्म का उदय 
और उदीरंणा न हो सके, परन्तु उद्वर्तन, अपवर्तत- और सक्रमण हो 
सकंता है तथा उपेशमन काल के समाप्त होते ही वह कर्म उदय 
में आकर फल देना शुरु कर देता है। के 
“& नधात हैं 
कर्म की ऐसी अवस्था जिसमे उदीरणा एवं सक्तमण नही होता, 
परन्तु उद्वर्तेत और अपवंर्तन तो उसमे भी हो सकता है। 
१० निश्चित हु 
कर्म बंध की वह स्थिति,जिंसमे उद्वर्तना,अपवर्तेना,उदीरणा औंर 
सक्रमर्ण कुछ नही होता है । जिस कर्म को जिस रूप मे वाघा है, उसी 
रूप मे फल भोगना निकाचित कर्म कहलाता है। . 
... कर्म की अ्रवस्थाओ्रों का इतना व्यवस्थित वर्णन अन्य किसी दर्शन 
में नही मिलता है । कुछ अवस्थाओं का वर्णन मिलता है । योग-दर्गन 
मे नियत विपाकी कर्म की व्याख्या निकाचित के ' सस्मान ही की गई 
है।$ और उसमे कही गई आवापगमन प्रक्तिया की संक्रेमण के साथ 
तुलना कर सकते हैं | योगदर्शेन मे कुछ अनियंत विपाकी कर्मो का भी 
उल्लेख मिलता है, जो फल दिए विना ही नप्ठ हो जाते हैं, उनकी 
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प्रव्नों के उत्तर २०० 


तुलना जनों के प्रदेशोदय के साथ ही की जा सकती है। 
कम फल का संविभाग 
कुछ विचारेकों की यह मान्यता है कि एक व्यक्ति द्वारा किए गए 
कर्म का फल दूसरे व्यक्ति को मिलता है। वैदिक परपरा मे यह मान्यता 
रही है कि मृत व्यक्ति के पीछे उसंके नाम से दिए जाने वाले दान का 
फल उसे मिलता है | वीद्ध भी इस बात को मानते हैं। उन्होने भी प्रेत 
ग्रोनि को मात्ता है। अतः उसके नाम से किए गए दाचादि का फल 
उसे मिलता है । परन्तु यह'फल उसे प्रेत योनि मे ही मिलता है, यदि 
वह देव योनि में हो तो वह फल कर्ता को ही मिलेगा ।"राजा मिलिन्द 
के एक प्रइदन का--क्या प्रेत को अकुशल-पाप कर्म का भी फल मिलता 
है ? उत्तर देते हुए नागसेन ने कहा है कि नही,पाप कर्म करने की प्रेत 
की अनुमति नही होने से उसे पाप कर्म का फल नही मिलता है । इस 
से भी उसे सतोप नही हुआ, -तव नागसेन ने कहा पाप कर्म परिमित 
होता है, इसलिए उसका सविभाग नही हो -सकता और कुशल-पुण्य 
कम अपरिमित होता है,इस-कारण उसका सविभाग हो सकता है। $ 
जेनागमों की यह मान्यता-रही है कि-कर्म का.फल कर्ता को ही 
मिलता है । क्योकि आत्मा हीं दु.ख-सुख की कर्ता है और वही उस कृत 
कर्म के फल की भोक्ता है।* शुभ या अशुभ किसी भी कर्म फल का संवि- 
भाग नही होता-है-। जनागमो में यह स्पष्ट कहा है कि जो व्यक्ति कर्म 
करता है,उसके फल-का किसी मे विभाजन नही होता है, फल भोग के 
।. ५ विशेष जानकारी के निए-देखें-कर्म ग्रन्थ, (हिन्दी अनुवाद, प सुखलाल 
संघवी ) भाग १ से ६। 2 2 अल गा 
$ मिलिन्द प्रदन, ४, ८, ३०-३४ पृष्ठ र८८ । 
+ उत्तराब्ययन सूचन, २०, ३७। 


बट] 


| २०१ तृतीय अध्याय 


समय कोई भी सवधी साथ नही देता है। | यह हम प्रत्यक्ष में देखते हैं 
कि प्राय. रोगी आऔषध ग्रहण करने पर स्वस्थ हो जाता है श्रौर भ्रपथ्य 
सेवन करने से झौर ज्यादा बीमार हो जाता है। इस तरह श्रौषधि 
झौर अपथ्य का फल वही पाता है ।- परन्तु ऐसा कृभ्ी नही होता कि 
एक व्यक्ति के ऑष॑ध सेवन या अपशथ्य सेवन से दूसरे व्यक्ति का रोग 
नष्ट हो जाए या वढ़ जाए । इसी तरह स्वय के किए हुए कर्म का.फल 
स्वय को ही भोगना होता है, उसका जरा भी विभाग नहीं होता। 


-यदि दूसरे द्वारा किए गए शुभ कर्म का फल जन्मन्तर मे मिलने लगे 


तो फिर किसी भी व्यक्ति की शुभ कर्म करने की झ्रावश्यकता ही नही 
रहेगी । अपने कुटुम्वी जनो हारा कृत शुभ कर्म के फल से वह परलोक 
मे दु खो से मुक्त हो जाएगा । इस तरह व्यक्ति के द्वारा कृत अशुभ 
कम व्यर्थ हो जाएगा और फिर धर्म-कर्म करने की भी कोई झावश्य- 
क॒ता नही रहेगी । श्रत यह मानना गलत है कि एक व्यक्ति द्वारा कृत 
कर्म का फल दूसरे व्यक्ति को मिलता है । 

” सिकतों के गुरु सन्‍त नानक ने भी इस बांत को उचित नही माना 
'है। उनके जीवन का एंक प्रसंग हैं कि 'एक वॉर वे नदी मे स्तान 
कर रहे थे। स्नान' कर चुकने के वाद उन्होने श्रेपनी श्रजली मे नदी का 

पानी भर कर अपने खेतो की ओर फंकना झुंरु कर दियां | यह प्रक्रिया 
एकाघ घण्टे तक चलती रही । लोग देखकर हैरॉन रहें गए । वे सोचने 
लंगे-आज गुरु जी को क्‍या हो गया है ? उन्होंने इस तंरहें पानी फंकने 


“का कारंण पूछा तो गुरु जी ने वताया कि मैं अपने खेंतो को पानी दे 
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 ससारमावस्न परस्स अ्रट्टा, साहारण ज च्॒ करेद्द कुम्म 
_... कम्मस्स ते तस्स उ वेयकाले,ण बधवा बघवय उर्वेति ! 
“उत्तराध्ययन सूत्र, ४, ४. 


तु 
$ 


प्रब्नो के-उत्तर २०२ 
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रहा हू । लोग कहने लगे कि गुरुजी आज आपका स्वास्थ्य ठीक तो है 
» न ? जरा सोचिए तो क्या यहां से फंका हुआ पानी खेतो में पहुंच सके- 
गा ? गुरु जोने जरा मुस्कराते हुए कहा-- क्यो नहीं ? जब तुम 
लोगों के द्वारा सूर्य को चढ़ाया हुआ जन सूर्यलोक में पहुच जाता है, 
. पितरों को चढाया हुआ भोग पितृलोक में पहुच जाता है, तो मेरा यह 
पानी खेतों तक क्यों नही पहुचेगा ? झथवा अवश्य पहुचना चाहिए। 
यदि यह पानी खेतो तक नहीं पहुंचता है, वो फिर सूर्य एव पितरो को 
चढाया हुआ जल एवं भोज॑न भी सूर्यलोक एवं पितुलोक आदि स्थानों 
में पहुंच सकेगा, यह सोचना चन्द्र पकड़ने की वाल क्रीड़ा से अधिक 
महत्त्व नहीं रखता है। 
जंसा भी कर्म करता है, उसका फल उसी को मिलता है। कर्म फेल मे 
अन्य किसी का संविभाग नही होता । हा है 


चिजरा तत्च ..... ... .. - -- 


“ प ससार से आात्मा-ओ र-कर्मे पुद्यलो.का सबंध अनादि काल से 
चला-आ, रहा है ।--प्रत्येक, ससारी आत्मा-प्रतिक्षणू,कर्म-पुद्गलो का 
संग्रह करता है। कोई समय-ऐसा नही जाता जिसमे कि वह कर्मो का 
ग्रहण न,करता-हो। परन्तु ग्रहण करने की प्रक्रिया ,के साथ-साथ वह 
त्याग भी करता रहता है-।,वह जिन कर्मों का फूल-भोग -चुका, वे क़र्म 
उसके आात्म-प्रदेशों से श्रल्ग हो जाते हैं। -इस - प्रक्रिया .को आगमिक 
भाषा भे निर्जेरा.कहते हैं । यो -तो प्रत्येक आत्मा. मे, प्रति समय ,कर्मा 
की निर्जरा होती रहती है ओर वह शुभ एवं अशुभ दोनो तरह के 
कर्मो की होती है। शुभ योगो के द्वारा-आत्मा अशुभ कर्मो की निर्जरा 
करती है और अशुभ योगों के द्वारा' शुभ कर्मो की निजरा करती है 


सश+े तन 5 बल्ब का कब हक मम कर्क दे जा 
हे 
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स्ण्३ तृतीय अध्याय 
और उसके साथ क्रमणः शुभ और अशुभ कर्मो का वन्‍्च भी करती है। ' 
यह हम पहले बता चुके है कि बचे हुए कर्म अपना अवाधाकाल पूरा 
होंने पर उदय में आते है और अपना फल देकर आत्म-प्रदेशों से अलग 
हो जाते है। जैसे फल पककर स्वत. ही वृक्ष से गिरकर अलग हो 
जाता है, उसी तरह आ्रावद्ध कर्मे भी अपना फल देकर आत्मा से अलग 
हो जाते हैं । इससे कर्मो के आवागमन की जो परम्परा है, वह बनी 
रहती है । 'पुरातन कर्म आत्मा से अलग होते है और अभिनव कर्म आ 
चिपटते हैं । यदि फल भोग के समय राग-हेप या कपाय की तीव्रता 
हो तो नवीन कर्मों का प्रयाढ वध हो जाता'हैं। इस तरह इस निर्जरा 
से संसार-परिभ्रमण की परम्परा समाप्त नही होती है । " 
कर्मो को आत्मा से अलग करने का तप भी एक साधन है ॥ तप-' 
इचयों से बधे हुए कमों की समय से पूर्व भी निर्जरा'की जा सकती है । 
इसके भी दो भेद माने गए हैं-- '१ श्रकाम श्रौर-२ सकाम । जो तप 
किसी कामना-प्रार्कीक्षा से किया जाता है या विवेक एव ज्ञान से रहित 
किया जाता है, उसेंसे भी अंशुभ कर्मो की निर्जरा तो होती है, परन्तु 
उससे मुक्ति का मार्ग नही सेंधर्ता है | निदान पूर्वक या अज्ञान से की 
जाने वॉली तपद्चर्या भी ससार परिभ्रमण-का ही कारण है, इसलिए 
उसको अंकाम निर्जरा कहा है । वीद्ध एव बदिक ग्रन्थों मे भी अज्ञान- 
पूवेंके की जीने वाली क्रिया से परंपद या निर्वाण प्राप्ति का निषेध 
किया गया है। गीता में भी निष्कार्म कर्म करने-का.आदेश दिया गया 
है । अस्तु, ज्ञान शुन्यं ऐव कॉमना युक्त किया जाने वाला तप मुक्ति का 
साधन नही होने से अकाम निर्जेरा की कोटि मे गिना गयां है।. 5 
7 'सम्ययग ज्ञान पूर्वक विना किसी सरंहे की चाह के किया जाने 
वाला तप मुक्ति का साधन है | इससे ग्रशुर्भ ' कंम्ों की निर्जरा होती 
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है। इस तरह भात्मा सवर से नए कर्मों के आगमन को रोकती है -और 
उक्त तप से पूर्व संचित कर्मो की निर्जरां करती है," अंत' फलस्वरूप 
एक दिन वह कर्म बचनो से सर्वथा मुक्त हो जाती है । -श्रत. उक्त 
प्रक्रिया को सकाम निर्जरा कहते हैं । कु 

»  सम्यक ज्ञान पूवेक किया जाने वाला तप दो प्रकार का है-- १ 
वाह्य और २ श्राभ्यत्तर। वाह्य तप के ६ भेद्र -है-- - १ अनशन, २ 
ग्रनौदर्य, “३ भिक्षाचरी, ४ रस, - परित्याग, ५-कायक्लेश और ६ 
प्रतिसलीनता त्तप । मा - 

« १ ग्रनशन- एक दिन; दो दिन या उससे अधिक दिन था जीवन 
पर्यन्त के लिए आहार-पानी का त्याग कर देना ।-इसके अतिररिक्‍त गर्म 
पानी को पीकर-भी अनझ्न किया जाता; है; इस प्रकार के अनशन को 
तिविहार भ्रनशन कहते हैं, इसमे अशन--रोटी, च[वल, सब्जी आदि, 
खादिम-- वादाम-पिश्ता आदि मेवा या फल, स्वादिम-- इलायची, 
सुपारी, पान श्रादि पदार्थों का त्याग होता-है.। जिस, अन्तशन मे पानी 
का भी त्याग कर देते हैं, उसे चडविहार अनशन कहते है। ., , 

२ अनीदर्य- भूख से कम खाना। यदि,३२.आस -की-' भूख- है 
फिर भो वह 5 ग्रास खाकरुसतोष करता -है, तो वह $ भाग-अनौदर्य 
तप क्ररता है; इसी तरह १६ ग्रास; २४ ग्रास खाता है, तो वह ऋमश, 

“और - ३ भाग अनौदर्य तप करता है: और, यदि वहु-एक ग्रास 
भी.क्म-खाता है, तब श्री उसे अनौदर्य तप कहते हैं।. >> -- 


३ भिक्षाचरी+- कई घरो,मे-से,निरवद्य और :एपषणिक भिक्षा ला 
कर उसमे सन्तोष करना भिक्षाचरी ज़प कहलाता है । 


हः का कल 5 


४ "रस परित्याग- दूध, दही, घी, मक्खन, मिष्ठान आदि रसो 
का त्याग करने का नाम रस परित्याग तप है। 
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५ कायकलेश-, सर्दी मे नग्न बदन होकर छाया में बेठना तथा 

गर्मी में खुले शरीर धूप, मे झतापना लेत्ता कायक्लेश , तप है । 
-। ६-प्रतिसलीनता- मर्यादा से कम - वस्त्र रखना प्रतिसलीनतां 

तप कहलाता है। , 

इसी तरह आभ्यन्तर तप के भी- ६-भेद हैं-- १ प्रायश्चित, २ 
विनय, ३ वेयावृत्य, ४ ध्यान, ५ स्वाध्यायऔर.६ कायोत्सर्ग । 

१ प्रायब्चित्त- भूल से या जानकर हुए दोषो.की निदशल्य भाव 
से आलोचना क़रके प्रायश्चित्त स्वीकार.करना और फिर से वह भूल 
न हो, इसके लिए सावधान, रहना प्रायश्चित्त तप है। 


- साधु के लिए यह अनिवार्य है कि वह अपनी साधना मे सदा 
सावधांन होकर विवेक पूर्वक गति करे | फिर भी छुझ्मस्थ अवस्था के 
कारण कंभी भूल एवं गलती हो जानां स्वाभाविक है | क्योकि साधक 
भी आखिर इंसान है, मनुष्य है। इसलिए वह प्रमादवश गलती कर 
बेठता है।-डस-समय उसके लिए बताया गया है- कि वह उस भूल की 
शूल को छिपाए नही; वल्क़ि गुरुया दीक्षा मे अपने ,से बडे मुनि के 
पास आलोचना करके प्रायश्चित्त स्वीकार कर ले,। चाहे कितनी भी 
बडी गलती क्यो ,न-हो सच्चा साधक उसे छिपाता नही छिपाना 
गलती करने की श्रपेक्षा अधिक भयकर पाप है-। उससे भूठ आदि दोषो 
को पनपने का प्रश्नय मिलता है; इसलिए छपाना. महापाप माना गया 
है और प्रता लगने, पर भूल:की, अपेक्षा भी, उस छपाने की- भावना का 
अधिक प्रायश्चित्त बताया-गया है -- 

- कहने का तात्पर्य-यह ,है कि आलोचना-प्रायश्चित्त को तप कहा 
गया है.।इसका क़ारण यह है कि इससे हृदय मे निष्क़नपटता की भा- 
वना उद्बुद्ध होती :है, सत्य, का प्रकाश फैलता है-और आत्मा मे 


प्रशनो के उत्तर ' २०६ 
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निर्भतया की उज्ज्वल एवं निर्मल घारा 'प्रवहमान होतों है;जिसके प्रवाह 
में पाप कर्म की कालिमा वह जाती हैं। ऊपर से यह तर्प मालम नही 
होता है, क्योकि इसमे शरीर को जोर नही लगता | परल्तु अपनी भूल 
को स्वीकार करने मे आत्मा को मजबूत एवं पवित्र बनानां होता है 
और मन एव वुद्धि पर जंबरदस्त कन्ट्रो्ल करना पंड़ता है | 'इसलिए 
इसे आमभ्यन्तर तेप कहा है। ४ आए 

,. २ विनय- वय मे, गुणो मे, दीक्षा मे वृद्ध थां बड़े मुनियो का 
आदर-सम्मान करना तथा अपने से छोटे सावओ्ो के साथ प्रेम-स्नेह 
का व्यवहार रखना विनय तप कहलाता है । 03334 

. ३ बैयावे्त्य- अपने से वड़े व्यक्तियों की, ः्युरु की,' वृद्ध की 

बीमार की एऐंवं नवदीक्षित साधु की, सेवा-शुश्रूषा-करना वैयावत्य तप 
कहंलाता है। सेवा-शुश्रूषा मे भी - मनःपर- कन्ट्रोल “करना पडता-है, 
सहिष्णुता रखनी पडती है इसलिए इसे-भी आस्यन्तरु;तप कहा है? 


कर हो आस कल 


४ ध्याव- एकाग्र मन से सीखे हुए तत्त्वों को चितन-मभनन करना । 

इस में शरीर की अपेक्षा मन एवं वंचत योग की वृत्ति पर अधिक 

कन्ट्रोल करना पडत्ता है। शरीर एवं वचन को स्थिर करना फिर थीं 

सहज है, परन्तु मन को एकाग्र करना, चिन्तन में लगाना सबसे अधिक 

कृठिन है और उसके 'छकाँग्र बने विंनों ध्योन एवं चिन्तन हो नही 
सकता । इसलिए इसे भी आम्येन्तर तप कहाँ है [7 7 ' 57, 

५ स्वाध्याय- पंढ हुए ज्ञोन्न का, शंस्त्रो-का तथा साहित्य का 
अवलोकन करना । स्वाध्याय शब्द कां'चास्तविक श्रर्थ हैं-5 स्व ++अ- 
व्याय अथात्‌ अपना--आ्रात्में स्वरूप का. अ्रेष्ययन-चिन्तन:करना । 
आत्म स्वरूप का जानने का नीम ॑ स्वीध्यायं है अर्थात्‌ जिस साहित्य से 


आत्म स्वरूप का वॉच होती हो यां उस और आत्मा की प्रगति होती 


२०७ तृतीय अध्याय 
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हो, उसका वाचन करना भी स्वाध्याय कहलाता है । इसमे भी चित्त 
वृत्ति को एकाग्र करना पडता है। _ .. 
, ६ क्रायोत्सगें- इस शब्द का शाब्दिक अर्थ है-- शरीर का त्याग 
कर देना । परन्तु, इसका यह तात्पर्य नही, है. कि मर जाना । शरीर- 
त्याग का मतलब है-उस पर से ममत्व-आसक्ति हटा लेना । 
। -- इस त्तरह वाह्मय और आम्यन्तर तप के १२ भेद होते हैं। तप 
निर्जरा-का कारण है, अत. निर्जरा के भी उक्त १२ भेद माने गए है। 
कै के - , मोक्ष तत्व ++ , :' - ५ 
ब्न्ध - एवं वन्ध के कारणों का सर्वथा अ्रभाव एवं बे हुए कर्मो 
का ग्रात्यन्तिक क्षय होने का नाम मोक्ष है। जब आत्मा सवर के द्वारा 
- कर्मों का आगमन-रोक देती है और निर्जरा के .द्वारा पूर्व सचित कर्मो 
का सर्वथा क्षय कर देती है, तव वह कर्म जन्य सूक्ष्म एवं स्थल दोनो 
-त्तरह के शरीरो से रहित होकर ऊब्बे ग़मन करती. है शोर लोक के ,श्रत 
भाग में जाकर सदा के लिए स्थित हो जाती है । यह -हम पहले श्रजीव 
तत्त्वके विवेचन में बता;चुके हैं कि श्रलोक मे जीव या पुदूगल कोई 
प्रदार्थ गति नही कर सकता है - क्योकि वहा धर्मास्तिकाय का श्रभाव 
है.औरःउसके अभाव मे जीव या पुदूगल गति नही कर सकता है | इस 
“लिए सिद्ध लोक के अत मे स्थित रहते हैं, अलोक मे नही जा संकते हैं। 


बा कक मोक्ष शाश्वत है | 

कुछ विचारक यह तक देते हैं कि मोक्ष शाश्वत नही-है। क्योकि 
कर्मो के सर्वथा नष्ट होने पर उसका निर्माण होता है और जिस वस्तु 
का निर्माण होता है, उसका एक दिन विनाश भो श्रवश्य होता है । भ्रत 


सन्त 


मुक्त अवस्था भो संदा नही रह सकती । / * 
$ ५2 हु घ ४ | 2 है गज 


प्रन्‍गों में, उत्तर सुग्प 
यह सत्य है कि थिस बस्लु छा निर्माण होता है. उसका नाश भी 
होता है। परन्तु मोक्ष के लिए ऐसा कहना गलत ॥ई; र्यीदि सोने मै 
फुती निर्माण नही 7ग्ा, ने कभी होता है और ने बनी कोगा । मोकत 
फोर्ड प्रात्मा वो न अयपस्या सही 2, जिसगा अभिनव निर्माण ही ) 
ग्रात्मा क्रमादि काल से कर्मो से आवुत्त कोन के भारण सखार में परि- 
अमण करती टै, घतेक अनुदल एवं प्रतिकृत वेदनाप्ो शा सवेदस 
करती है। उस कर्म प्रायरण को हटा देने का सास सुक्ि या मोक्ष # 
प्रपने धुद्ध रवख्प की प्राप्त करते का नाम ही मोक्ष है हूँ स्यरूप 
प्रमादि काल से चला प्रा रहा है। संसार अवश्यां में घान्मा का जो 
स्वरुप था, उसमें और मोक्ष अवस्धा के स्वरूप भें कोर अंतर नहीं 
प्रहता है। संसार अंवरया में बह कर्मों से आवृत थी आर मुन्‍त अवस्था 
मे आवरण रहित हो जाती # । सुमित में वहां आत्म स्वरूप रहता हैं, 
उसका श्र्तिनव निर्माण नहीं होतो है । प्रत”' उसकी शोखता में कोई 
दोप आने का प्रष्न ही नहीं उठता । हा 
वन्तुत, ससार परिश्रमण का मूल कारण है--- राग -द्वंप था 
कपाय जिससे कर्म "व होता है झ्रौर मुक्त अवस्था मे राम-दहेंप था 
कंधाय का श्रभाव है, अतः मोक्ष में स्थित झात्मा ससार में फिर से 
जन्म नही लेती । वृक्ष तभी तक झकुरित, पृष्पित एवं फनित होता है 
जब तक उसका बीज सुरक्षित रहता है। बीज के जल जाने पर उस 
दग्ध वीज से श्रकुर पंदा नही हो सकता। इसी तरह जिस झात्मा ने 
राग-हेंप रूप संसार मे परिभ्रमण कराने वाले दीजो का नाथ कर दिया 
वे आत्माएं कमो भी जन्म ग्रहण नहीं करती 


जनों को यह मान्यता है कि कर्म और गात्मा का सबंध अनादि 
काल से है और श्रनादि संत्ध सदा स्थायी होता है । फिर यह कंसे 


२०९ तृतीय अध्याय 
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माना जा सकता है-कि आत्मा कर्म वन्धनों न्धन्रो को तोड कर, सिद्ध-बुद्ध- 
मुक्त वनजाती है (५ : उ 

इसका उत्तर यह है कि जेनो ने कर्म और शअ्रोत्मा का अ्रनादि 
काल से जो सवध माना हे, वह प्रवाह- की दृष्टि से माना है, न कि 
व्यवित की दृष्टि से | यह हम ऊपर वबता-चुके हैं कि आवद्ध कर्म अपने 
समय प्र उदय में आते है और फल देकर श्रात्म प्रदेशों से अलग हो 
जाते हैं, परन्तु कर्म वध का प्रवाह चालू होने से उसके स्थान में दसरे 
कर्मों का वध हो जांतीं है । इस तरह जब तक संवर के द्वारा आत्मा 
कर्मो के आगमन को रोक नही देता है,तव तक प्रतिसमय पुराने -कर्मो 
की निर्जरा होती है,भौर .नए कर्म आते रहते-है-/ इस प्रकार आत्मा 
सदा कर्मो-से-आवृत ही।रहता है; एक समय भी ऐसा नहीं जाता है कि 
जिस मे कर्मो का आ्रावागृमन नही होता हो । अत भ्वाह की दृष्टि से 
कर्म आत्मा के साथ अनादि काल से लगेहुए है। परन्तु व्यक्त की द्प्टि से 
प्रत्येक कर्म वध का समयनिम्चितु है,अत., वह सादि है और सादि होने _ 
के कारश उसका नाश भी होता है ,या किया जा सकता है । श्रात्मा 
पहले सबर के द्वारा नाए कर्मो का आगमन रोकती है और फिर निर्जरा 
के द्वारा पहले वा हुए कर्मी का सर्वथा क्षय करके मोक्ष को प्राप्त 
करती.है।,इस तरह कर्मा का आत्यन्तिक क्षय करके' आत्मा सदा-सर्व- 
दा.के लिएकर्म वधन्‌ एवं तृज्जत्य साथनो एव फल भोग से सर्वेथा मुक्त 
हो कर निर्वाण पद को प्राप्त कर लेती है श्लौर वहा सदा. काल श्द्ध 
आत्म-स्वरूप, मे स्थित रहती है। ह 


जैन धर्म का अनादित्व 


क चतंथ अध्याय “ 


प्रश्न- जन घर का उद्मव कब हुआ ? इस के संस्थापक कोन 
थे? -यह प्राचीन है या- अर्वाचीन है? यदि प्राचीन है, तो 


उसका क्‍या प्रमांण है ? ह 

उत्तर- आगमों मे वताया गया है कि जैन धर्म अनादि काल से चला 
आ रहा है। बीते हुए अनन्त-अनन्त काल में अनन्त तीर्थंकर हो चुके हैं 
जिन्होंने साधना के द्वारा स्वयं मुक्ति को प्राप्त किया और भव्य प्राणि- 
यों को भी निर्वाण का मार्ग वताया | श्री नन्‍्दी सूत्र में कहा गया है कि 
तोर्थक्रों द्वारा परूपित हादशागी गणिपिटक अ्रनादि-अ्रनन्त 
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+ टहादशागी गणिपिटक की अनादि-अनन्तता सापेक्ष दृष्टि से हैं । सादि- 
सान्तता वीर अनादि-अनन्तता के चार मंद किए गए ह- १ द्रव्य, २ क्षेत्र, ३ 
काल और ४ साव | _ 

.._. द्रव्य से एक पुरुष-- श्रमुक तीर्यकर के शासन में उक्त त्तीयकर द्वारा 
परूपित होने से गणिपिटक सादिन्सान्त है और अनेक पृरुषों-ती्यंकरों द्वारा 
परूपित होने के कारण वह अनादि-अनन्त है ॥ 

क्षेत्र से ५ भरत, ५ ऐरावत्त की अ्रपेक्षा से गणिपिटक सादि-सान्त हैं । 
क्योंकि उक्त क्षेत्रों में सदा काल तीथंकर नहीं होते श्रौर ५ महाविदेंह क्षेत्र की 
अपेक्षा से वह अनादि-अनन्त है ! वहाँ सदाकाल तीथंकर होते हैं. वहा कभी 
भी तीर्थकरों का अंतर नहीं पढता है। 


२११ हु चतुथ ग्रध्याय 
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क्योकि इतने लम्बे काल में एंक भी समय ऐसा,नही आंयां, जबकि 
द्रादशागी गणिपिटक का अस्तित्व न रहा हो। वेह सदा कोल विद्य- 
मान रहा है। उपदेश की दृष्टि से भले ही हम यह कह सकते हैं कि जिस 
समय जो तीर्थंकर होते हैं, वे द्वादशागी का उपदेश देते हैं, इससे सभी 
तीर्थंकर उसके उपदेष्टा है, परन्तु निर्माता नही है। क्योंकि श्रनादि 
काल से वह निर्वाघ गति से प्रवहमान है। और सभी उपदेष्टाओ के 
चिन्तन में एक रूपता होने के कारण उसमे बताया गया आचार और 
विचार रूप त्रेकालिक सत्य भी एक ही होता है। जंसे- आचार मे 
सामायिक-समभाव की साधना प्रमुख है और विचार में अ्रनेकान्त-- 
स्थाह्माद या विभज्यंवाद प्रमुख है । और श्राज तक हुए श्रनन्त-अ्र नन्‍्त 
तीर्थकरो ने इसी 'त्रैकालिक सत्य का उपदेश दिया है, दादणगागी गणि- 
पिटक का मूलाघार सामायिक ओऔर' अनेकान्त-स्याद्वाद ही है । इस 
श्रेकालिक सत्य के उपदेश की अप्रपेक्षा से द्ादशागी गणिपिटक 'को 
अ्नादि-अनन्त कहां है। और जब उपदेश अनादि-अनन्‍्त है; तो उसके 
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काल से अवसपिंणी-उत्सपिंणी की श्रपेक्षा से यणि/पिटक सादि-सान्त-है । 

क्योंकि उक्त कालचकर मेंकुछ समय ऐसा; होंता है, जिसमें तीथकुर नही-होते, 
परत जहां उक्त कालचर्क नही है, वहा-की अपेक्षा से वह अनाद्वि-अनन्त हैं | 
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भाव की अपेक्षा से तीयकर भगवान ने द्वादशागी गणिपिटंक की परू- 
पणा को,गणवरो ने उसे घारण किया, अपने शिंष्य-प्रशिष्यो को 'उंसेके उपदेश 


ा अआी अणा 


दिया, हेतु, दुष्ठान्त” नय एवं उपमा आदि के द्वारा समझाया, इसे अपेक्षा: से 
वह सादि-सान्त है और“क्षयोपशम माँव की अपेक्षा से वह सेदा स्थित रहंता 


हें, अत, अनादि-अनन्त ह ] ;ै ४ पाया के 5०५४ 
हक ढ्ः 58) प्रा । 505५ १ ६ 
४77दीसूत,४२ (मूल सुत्ताणि), पृष्ठ, ३०९॥। 


*अश्ना क॒-उत्तर २१२ 
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उपदेष्टा तो-स्वत्त-ही अनादि-अनन्त सिद्ध हो जाते -है | और जठ जन 
धर्म के आगम-एवं -आगमों के उपदेष्ठा अनादि काल से विद्यमान हैं, 
तव फिर धर्म को-अ्नादि काल से मानने|में शका-संज्ञव को जरा भी 
अवकान नही रह जाता है। +० _ _- «७:-,७ ०-८, $ ४-८८ 


न 
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--त्रकालिक सत्य के उपदेश एवं -उपदेण्टा क्री अपेक्षा से जन धर्म 
अनादि काल से चला आ रहा है-। इसलिए- उसके काल एव 
सस्थापक का पता लगाता असभव हे-। उसी. वस्तु का उद्जव नल्ञात 
हूढ्ा जा, सकता है, जिसका निर्माण किसी काल. विद्येप में हुआ. हो । 
परन्तु, जो अनादि काल से प्रवहमान है, उत्तका समृय खोज निकालना 
इन्सान की दक्ति से. बाहर है । फिर भी क्षेत्र, एव काल का अपक्षा से 
हम धर्मोपदेशक -का समय निकाल सकते.हढै। जन-धर्म मे काल को 
गणना उत्सपिणी,आर- अवसपिणी-की अपेक्षा से को.जाती है.। . उत्स- 
पिणी में मनृष्य -आदि -का जरीर; आय, झ्क्ति आदि बंढती है और 
अवसपिर्ण: मे-इन-सवका ,हास होता है 4 अत्येक उत्सपिण्णी और अव- 
सर्पिणी दस कोटा-कोटि सागरोपम की होती है । और उत्सपिणी एव 
अवसपिणी के मिले हेए २० कोटा-कोरटिं साम्रोप॑म" के कालको एक 
काल चेंक्रकेहते है। ससार में ऐसे अनन्त-अ्रनन्त-काल खक्त चीत चुके 
ओर बीततले जा-रहें ह वँत॑मान काल चंक्र मे थी अवसपिणीन्काल 
का पत्चम आरा चल रहा-है। इस-काल के-तीसरेआरे के. अतिम भाग 
ने अर्थात्‌ करीब एक-क़ोटा-कोटि: सामरोपम  पूर्वे इसी भरत.ल्षेत्र मे 
भगवान ऋऋपभदेव का जन्म हुआ था। ये इस काल और इस क्षेत्र की 
हअपेक्षा-से पहले तीर्थंकर स़- धर्मोप्देप्टा थे :उन्होंने यहा सब से पहले 
चार तीर्थ की स्थापना की, ४र्म का मार्ग वताबा/ उन्तक वाड़ २३तीर्थ- 
कर भौर हुए, जिन्होने उसी त्रेकालिक सत्य-अ्रत्रार और विचार रूप 
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सामायिक धर्म एवं अनेकान्त दृष्टि का उपदेश दिया । भगवान. महा- 
वीर अच्तिम अर्थात्‌ २४ वे तीर्थंकर थे ।. इसलिए - वर्तमात-मे उपलब्ध 


ग्रागम भगवान महावी र-द्वारा परूषित माने-जाते है ।- क्योकि वे ही 
हमारे निकट काल मे हुए-है । ,5 -7 


हर कह ५ 
५५) ५2 के 7-६2 5 


5 : इसे तेरंहं हम जैनागमों एव जैन इतिहांस की दृष्टि से देख जुके 
है कि जैनधंर्म कोई-अशिनव धर्म नहीं,अपितु प्राचीन धर्म है और वह 
भी इतना प्राचीन है कि उसके मूल स्रोत तंक प्हुचते क्री शक्ति किसी 
भी ऐतिंहासिंक व्यक्ति मे नही है। अब हम ,जैनेतर ग्रथ;एव ,विचारको 
के/आ्राधार पर विचार करेगे कि उत्की दृष्टि में भोज्जेत्तवर्म अर्वाचीन' - 
नही प्राचीन ही है। 7 - नह जल 
वेदिक परपरा का विश्वास है कि वर्तेमान,मे.उपलब्ध साहित्य मे 
वेद सबसे प्राचीन है । हम यहा इंस”वात/की सत्यता:एवं श्रस्नत्यता को 
जाचते मे'समय न लगाकर, इस-वात पर-विचा र:करेगे <कि .उससे. भी 
अपने युग-के-पूर्वेसे चले आ रहे जतघर्म के सवध - मे-उल्लेख मिलता 
है या-नही ?:क्योकि-यदि वेद प्राचीनतम साहित्य है,.तो उसमे.उल्लि- 
खित घर्म एवं घामिक व्यक्ति उससे उभो प्राचीय स्वत...सिद्ध.हो जाति 
है| क्योकि प्रत्येक -लेखक अपने,ग्रथ , मे> उन्ही- व्यक्तियों, धर्मो एव 
रौति-रिवाजों के सवध मे लिखता है; जो उसके समय से पहले हुए हो 
या उसके काल में विद्यमान हो | इंसी अपेक्षा से हम यह निसन्देह कह 
सकते है कि जैनधर्म वेदो से भी प्राचीन हैं । क्योंकि वेदों मे भी जैन- 
धर्म एवं उसके उपदेष्टा तीर्थकरो का उल्लेख मिलता है:।' और यह 
'बाते प्राय पूर्वीय एवं पाश्चारत्य' सभी निष्पक्ष विद्वानों एव ऐतिहासिको 
को मान्य है कि जेनधर्म वेदिक-ब्लंम की शाखा नही, वल्कि.एक स्व॒तत्र 
“एव मौलिक धर्म है और वंह वेद यंग से भी पहले भारत- मेम्विद्यमान 


फ् श | 
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रद्द है ।+ २8 

भगवान ऋषभदेव वतंमान काल के प्रथम तीर्थंकर हैं। विष्णु 
पुराण मे भी ऋषभदेव के जीवन का उल्लेख क्या गया है। उस में 
लिखा है कि 'नाभिराज की महारानी मरुदेवी .की कुक्षि से महामना 
ऋषभदेव पुत्र रूप मे जन्मे । उनके सौ पुत्र थे, जिनमे भरत सबसे ज्येष्ठ 
पुत्र था। न्याय और बुद्धि पूर्वक राज्य करने के.परचात्‌ ऋपभदेव ने 
पृथ्वी का राज्य भरत को दे दिया था, आदि ।:$ है 

वैदिक परपरा द्वारा मान्य प्राचीन ग्रेथ श्री भागवत पुराण में 
भगवान ऋषभेदेव के जीवन का विस्तार से वर्णन मिलता है। उसमे 
लिखा है कि ऋषभदेव अर्हनू का अवतार रजोग्रुण- युक्त मनुष्यों को 
मोक्ष मार्ग दिखाने के लिए हुआ है । $ हक 

भागवत पुराण मे जिस ऋषभदेव का वर्णन मिलता है, वह जैनों 
के ऋषभदेव के श्रतिरिक्त और कोई नही है । विल्सन ने विष्णु पुराण 
में भागवत पुराण की टिप्पण देते हुए लिखां है-- उसमे ऋषभदेव की 

तपस्या का विस्तार से वर्णन दिया गया है । इतना ही नही, बल्कि 

अन्य किसी पुराण मे उपलंब्ध नही हाने वाली वाते भो उसमे विजिष्ठ 
रूप से वणित है । इसमे ऋपभदेंव के विहार-भ्रमण के दृश्यों का 


जल जि जल जीज ली जी लत जज त जज डी 


.... 5 विष्ण पुराण और भागवत पुराण आदि वेदिक साहित्य के इन सब 
उल्लेखो से हम - (डॉ याकोवी) इस निर्णय पर पहुंचते हैं कि जैनो की कथा 
में कछ ऐतिहामिकता है,जो ऋषभदेव को जैनो का.पहला तीयकर मानती 
हक - -इण्डि, एण्टी , (डा. याकोबी ) पृष्ठ शु६३ | 
8 विष्ण पुराण (विल्सन)पृष्ठ १६३। , 9. 2५३ 
$ अयवमवतारों रजसोपष्लुतकंवल्योपशिक्षणार्थ: कह. 
“-भाग७ सस्‍्कघ ५, अव्याय ६ | 
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वर्णन सबसे रोचक है। जैसे--कोंक, ब्रंकाट, कटुक और दक्षिण कर्ना- 
टक तथा द्वीप कल्प के पश्चिमी भाग का रोचक वर्णन है और यह 
भी सकेत कर दिया गया है कि उक्त देशो के लोगो द्वारा जैनधर्म स्वी- 


कार कर लिया गया था 4 


ऋषभदेव के अतिरिक्त पाचर्वे तीथंकर सुमतिनांथ के सवध में 
भी भागवत मे उल्लेख मिलता है कि “वह कितने ही नास्तिको द्वारा 
देव-रूप-मे पृजित होगा । ” इसके सिवाय भगवान नेमीनाथ कृष्ण के 
चाचा और ज॑नो के वाइसवें तोर्थंकर हैं ग्रौर उग्रसेन की पुत्रो राजमती 
के कारण कृष्ण-की कथा से सवद्ध हैं, का भी उल्लेख मिलता है । * 


वैदिक परपरा के प्राचीन ग्रथो में ऋगवेद का महत्त्वपूर्ण स्थान 
है। भगवाव ऋष्रभदेव के सवध मे उसमे उल्लेख मिलता है । एक 
जगह लिखा है-- ट न बी 


“तू ग्रखण्ड पृथ्वीमडल का सार त्वचा रूप है, पृथ्वीतल का 
भूषण है और दिव्य ज्ञान द्वारा आकांश को नापता है। है ऋषभनाथ 
सम्राट ! इस ससार मे जयरंक्षक ब्रंतो का प्रचार करो। 


भगवान ऋतष भदेव के निर्वाण स्थान के सवंध में उल्लेख करते 
हुए शिव पुराण मे लिखा है--- “विश्व का कल्याण करने वाले सर्वज्ञ 
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| विष्णुपुराण (दिल्सन)पृष्ठ १६४,टिप्पिण। . . 
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+ इण्डि० एण्टी, (डा. याकोबी ) पृष्ठ १६३ | 

स आदित्या त्वगसि आदित्य सदासीदू, अस्तभ्रादया वृषभो घरिक्ष जमि- 
मीते वरिमाणम्‌ । पृथिव्या आसीत्‌ विश्वा मुवनानि, सम्नाट्‌ विश्वे तानि वरुण- 
स्‍्य व्रतानि | +-ऋगवेद ३० झ० ३ । 


नल ज्जन्शध्ल कलर. ५ 


" .. अ5अचचचों केउत्तर २१६ 


जिनेश्वर -मगवान ऋषभदेव कैलाभ पव॑त पर मुक्ति को प्राप्त हुए । $ 
शिव पुराण के प्रस्तुत श्लोक मे ऋषभदेव, के लिए जिनेश्वर विशे- 
पण का प्रयोग किया गया है और जिनेश्वर जब्द जैन तीर्थकर या 
श्रहन्‍्त के लिए प्रयुक्त होता है । जैनो की सान्‍्यता के अनुरूप ही शिव- 
पुराण मे भगवान ऋषभदेव का निर्वाण कैलाश पर्वत पर माना गया 
है । इस सबंध में .जेन साहित्य एव शिव पुराण दोनो में एक समान 

उल्लेख मिलता हैं। 

. भारतीय साहित्य मे 'योगंवशिप्ठ' ग्रंथ का महत्त्वंपूर्ण स्थान है । 
इस ग्रन्थ मे वंशिप्ठ जी ने भगवान रामें को धर्मोपदेंग दिया है | उक्त 
थ में एक स्थान पर भगवान राम की आन्तरिक कामना का चित्रण 
करते हुए भगवान राम के मुख से केहलाया है कि मैं राम नही हूं। 
मुझे किसी वस्तु की' चाह नहीं है '। 'मेंरी अभिलापा, तो यही है कि 

जिनेश्वर देव की तरह अपनी आत्मा में शान्ति लाभ प्राप्त करू | * 
इससे स्पष्ट हो-जाता है कि जैनघर्म:-भसग्रवान राम. से, भी पूर्व मे 
विद्यमान था। यदि भगव।न् राम-के समय में या -उसक़े पहले जिने- 
श्वर भगवान का अस्तित्व नही होता तो राम-के मन मे. उन्तका स्मरण 
करने की भावत्रा ही.कंसे जगती ?_ परन्तु राम के मन में जिनेश्वर 
भगवान को तरह गात़त्ति प्राप्त करने को जो भावना उदबुद्ध हुई, उस 
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8 कैलाश पतवेते रम्ये, वुषभोध्य जिनेश्वर- | 
चकार स्वावंतार च, सर्वज्ञ, सेंवेग. शिव" )। “- 
- 7 “शिवपुराण, ५९ । 
# ताह रामो न में वाऊछा; भावेष्‌ न-में--मनः | -. 
आन्तिमास्थात्‌ मिच्छामि स्वात्मन्वेव जिनो यथा || 
00% नयोगवशिष्ठ 4 __ 


२१७ चतुर्थ अध्याय 
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से उस समय भी जैनधर्म के होने का स्पप्ट प्रमाण मिलता है। इति- 
हासकार राम के यूग को ११ लाख वर्ष पूर्व मानते है। इस से जैनधर्म 
११ लाख वर्ष से भी पूर्व था, यह स्वत सिद्ध हो जाता है। 

यजुर्वेद मे भगवान नेमिनाथ का वर्णन मिलता है । एक मत्र मे 
लिखा है कि “भाव यज्ञ को प्रकट करने वाले, ससार के सब जीवी 
को सव प्रकार से यथार्थ उपदेग देने वाले और जिनके उपदेश से सब 
ज़ीवो की श्रात्मा वलवान होती है, उन सर्वज्ञ नेमिनाथ के लिए श्राहुति 
त्रमपित है ।  * 


प्रभास पुराण मे भी लिखा है, “पवित्र रैवताचल (गिरनार) 
पर्वत पर नेमिनाथ जिनेश्वर हुए, जो कि ऋषियों के आश्रयभत और 
मोक्ष के कारण थे। $ 
जन भी यही मानते हैं कि ' भगवान नेमिनाथ का निर्वाण गिर- 
नार (रवताचल ) पर्वत पर हुआ था। 
नागपुराण में भगवान ऋषभदेव का जैनाग्रमो मे प्रयुक्त आदि- 
नाथ नाम भी मिलता है और उनके नाम स्मरण की महिमा का भी 
उल्लेख किया गया है । उक्त प्रसग में लिखा हैं कि “जो फल ६८ 


तीर्थों की यात्रा करने से होता है, 'वह फल ,आदिनाथ भगवान का 
नाम स्मरण करने से होता है।”$ ॥॒ 








# वाजस्थनू प्रसव आवमूवेमा च विश्व भुवनानि सर्वतः। स नेमि- 
राजा परियाति विद्वान्‌ प्रजा पुष्टि वरद्ध यमानों श्रस्मै स्वाहा -यजुर्गेद ९,२५ 
$ रेवताद्रो जिनो नेमियू्‌ गादिविमलाचले । 
ऋषीणामाश्रयादेव, मुक्ति मार्गस्य कारणम्‌ू ॥. --प्रभास पुराण । 
$ अष्ट पप्टिषु तीर्थेपु, यात्राया यत्फल भवेत्‌ू ।_ 
आदिनाथस्य देवस्य स्मरणेनापि तद्‌ भवेत्‌ ॥ _ >तागर पृराण 


प्रदनों के उत्तर नस श्श्८ 


वेदों एवं पुराणों मे यत्र-तत्र जैनधर्म की प्राचीनता के सम्बन्ध 
में अनेको उदाहरण मिलते है ।और भी प्रमाण दिए जा सकते है, 
परन्तु विस्तार भय से अधिक उदाहरण न दे कर, श्रव हम कुछ 
आधुनिक विद्वानों के विचारों का श्रवलोकन करेगे कि उन्होने जैन- 
धर्म के सम्बन्ध मे क्या कहा है। 
डा० शार्पेटियर ने लिखा है कि “मथूरा के जैन शिला लेखो की 
परीक्षा करने पर हम देखते हैं कि इन मे गृहस्थ भकक्‍तो द्वारा ऋषभ- 
देव को शअ्र्थ्य अपित किए जाने का उल्लेख है || इस के अतिरिक्त 
बहुत से शिलालेखो मे केवल एक अहेन्त को ही नही, अपितु अहेन्तो 
का उल्लेख है।| भले ही उच शिलालेखो मे राजाओं के नाम न खुदे 
हो, फिर भी सब इण्डो-सिदियन काल के हैं ऐसा स्पष्ट प्रकट होता 
है। श्रौर यदि कनिष्क एवं उनके वशजो का काल शक युग ही माना 
जाता हो, तो ये लेख पहली श्र दूसरी सदी के मालूम होते हैं। इस 
से स्पष्ट होता है कि जनघर्म के सस्थापक महावीर नही थे। यह उन 
से भी पहले था, इसमे अनेक तीर्थंकर हो चुके हैं ।६ 
डा० यथाकोबी लिखता है कि यदि हम तीर्थकरो की बात को 
छोड भी-दे, तब भी हिन्दू धर्म के प्राचीनतम ग्रन्थों मे हमे जेन ततत्व- 
ज्ञान के सम्बन्ध मे उल्लेख मिलता है। बह्मसूत्र जिसे तेलाग और 
६ प्रीयताम्भगवानृप भश्री., अर्थात्‌-भगवान ऋषमभ देव प्रसन्‍न हो । 
-एपी०, इण्डि०, पुस्तक १, पृ० ३८६॥। 
| नमो अरहत्ततानं, अथवा अ्रह॑न्तो को नमस्कार हो , 
प “वही, पृ० ३८३ । 





$ वही, पृ० ३७१ । 


२१९ चतुर्थ अ्रध्याय 
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श्रन्य विद्वानों ने ईसा पूर्व चौथी सदी की प्राचीन रचना माना है, मे 
स्थाह्द और श्रात्मा सबन्धी जेनधर्म की मान्यता का खण्डन किया 
गया है । इस के श्रतिरिक्त महाभारत, मनुस्मृति, शिवसहस्र , तैत्त- 
रीय आरण्यक, यजुर्वेद सहिता और अन्य हिन्दू शास्त्रों मे जैन घर्मं 
सम्बन्धी हमे श्रनेक उल्लेख प्राप्त होते है ।ई 
डा० ज्ार्पेटियर कहता है कि तथ्यों के सामन्य विचार की 
दृष्टि से यह ववक्‍तव्य विश्वस्त माना जा सकता है कि शास्त्र का प्रमुख 
भाग महावीर और उनके निकटस्थ अनुयायियों ने तैयार किया 
था, अत. इसके अत्तिरिक्त एक दूसरी परपरा भी है, वह यह है 
कि पूर्वों की रचना स्वय महावीर ने की थी और श्रगों की रचना 
उनके गणधघरो ने की थी ।* 
इस से यह स्पष्ट हो जाता हैं कि महावीर और उनके उत्तरा- 
घिकारी गणधघर आगम साहित्य के कर्ता हैं । जब यह कहा जाता है 
कि महावीर आगम के कर्ता थे, तो उसका यह श्रथें नही है कि ये 
शास्त्र उन के ही लिखे हुए हैं | किन्तु, उस का तात्पर्य यह है कि जो 
कुछ लिखा गया है,उस का उपदेश उन्हो ने दिया था । क्योकि भारत- 
वर्ष मे कत्‌ त्व मुख्यरूप से वस्तु पर से ही माना जाता है । जब तक 
कि भाव वही हो तो शब्द किस के है, यह बात श्रप्रासगिक मानी 
जाती है। फिर जैन-साहित्य की कुछ विशिष्टताञश्ी के कारण हम देख 


+$ 580:60 800८ ०04 $+76 #%95६0, ४०) 8, 7, 32 शझऔर 
प्रमेरिकन ओरियटल सोसामटी पत्निका, सख्या ३३ पृ० २९; डा: 
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प्रश्नों के उत्तर २३७ 
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सकते हैं कि धर्म की भाति श्रागम साहित्य में वर्धभान श्रौर उन के 
समय के पहले तक का भी अनुसन्धान मिलता है। इस से हम 
कह सकते हैं कि जैन धर्म महावीर से भी बहुत पहले का है ।; 
प्राचीन इतिहास के सुप्रसिद्ध आचार्य प्रो. नाग्रेन्द्र नाथ वसु अपने 
हिन्दी विश्वकोष के प्रथम भाग के ६४वें पृष्ट पर लिखते है-- 
“ऋषभदेव ने ही सम्भवत लिपि विद्या के लिए लिपि-कौणल 
का उद्भावन किया था | ऋषभदेव ने ही सम्भवत ब्रह्मविद्या की 
शिक्षा के लिए उपयोगी ब्राह्मी लिपि का प्रचार किया था ।” 


महामहोपाध्याय डा० श्री सतीश चन्द्र विद्याभूषण प्रिन्सिपल 
सस्कृत कालेज कलकत्ता ने कहा है, “जैनधर्म तव से ससार में 
प्रचलित है, जब से ससार मे सृष्टि का आरम्भ हुआ है । मुर्के इस पे 
किसी वात का उज्ज नही कि यह वेदान्त आदि दर्शनों से पूर्व का है। 
इतिहास शास्त्र के सुप्रसिद्ध अन्तर्राष्ट्रीय जर्मत्त विद्वान्‌ डाक्टर 
जेकोदी ने लिखा है, “जैनधर्म सर्वथा स्वतन्त्र धर्म है। मेरा 
विव्वास है कि वह किसी का अनुकरण नहीं है । इसीलिए प्रा- 
चीन भारतवर्ष के तत्त्ववान और धर्मपद्धति का अध्ययन करने वालो 
के लिए बडे महत्त्व की चीज़ है ।”' 
भेजर जनरल फर्लांग ने लिखा है, “जैनधर्म बहुत पुराना 
भारतीय धर्म है । इस के आरम्भ का पता लगाना कठिन है। ओक- 
सियाना, कासविया, वलख, समरकन्द में भी फैला हुआ था। सन्‌ 
ईस्वी से अनगिनत वर्ष पूर्व जव भारत मे द्रविंड लोग राज्य करते 
थे, तव यह तत्त्वज्ञानपूण घर्मं फैला हुआ था । श्रार्य लोगो के गगा 


बचत जम 


गा 


22 सकी अत की 2 आल के के अक 
| कल्पसूत्र (स, डा याकोबी) पृष्ठ, १५। 


२२१ २.४... पकुर्थ अध्याय 


व सरस्वती नदी तक आने के बहुत पूर्व जैन तीर्थकरो की शिक्षा यहां 
फंली हुई थी। ?* के 

प्रसिद्ध प्रोफेसर सर डॉक्टर राधाकृष्णन ने लिखा है, " जैन 
पुराणों में ऋषभदेव को धर्म का सस्थापक कहा है । इस बात के 
प्रमाण मिले है कि सन्‌ इस्वी से १०० वर्ष पूर्व लोग ऋषभदेव की 
पूजा किया करते थे; जो पहले प्वेन तीर्थंकर है । इस में कोई सन्देह 
नही है कि जैनधर्म श्री वर्धभान और पाश्वेताथ से भी पहले फैला 
हुआ था। थजुर्वेद मे ऋषभदेव, श्रजित व अ्ररिष्टनेमि इन तीन तीर्थ- 
करो के नाम प्रसिद्ध हैं। भागवत पुराण” भी कहता है कि श्री ऋषभ 
ने जैनधर्म को स्थापित किया था। /?+ 

स्वतत्र भारत के प्रथम गवर्नर जनरल राजगोपालाचार्य ने, भी / 
अपने एक प्रवचन मे कहा है, “जैनघर्म प्राचीन है और उस का वि- 
श्रास श्रहिसा में है । ” 

उक्त सव विद्वान अजैन है और प्राय' सव पक्के वेदानुयायी है 
तथापि इन्होने अपने सच्चे एव निष्पक्ष हृदय से जैन धर्म का अस्तित्व 
प्राद्वीन और वेदो से पूर्व का स्वीकार किया है। उक्त विद्वानों के उद्गा- 
रो से स्पष्टठतया सिद्ध हो जाता है कि जैन धर्म सर्वथा स्वतन्त्र धर्म हैं, 
वेदी से भी बहुत प्राचीन है और भगवान ऋषभदेव द्वारा प्रवतित धर्म 
है। इस के अतिरिक्त योगवशिष्ट मे जिन का, महाभारत शान्तिपर्व 
प्रध्याय २३२ मे जनधर्म के स्याह्याद का, अग्नि-पुराण अध्याय १६ मे 
श्रहेत्‌ का, शिवपुराण मे ब्वेताम्बर जैन साधुओं के वेष का वर्णन भी 
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प्रदनों के उत्तर २२२ 


जे वीक बन कली बम जर+ 








उपलब्ध होता है। इन सव वर्णनों से मालूम होता हैं कि योगवशिपष्ठ, 
महाभारत तथा पुराण काल से पहले जनवर्म प्रचलित था। 

जैन इतिहास के अनुसार भरत चक्रवर्ती जैन थे । राम, लक्ष्मण, 
भगवती सीता जैन थे । कृष्ण, बलभद्र, सत्यभामा, रुक्मणी श्रादि सब 
जैन धर्म के श्रनुयायी ये । इसी तरह महावली पाण्डव झौर सती द्वौ- 
पदी भी जैन घ॒र्म के महापथ के पथिक थे। किन-किन के नाम लिखे 
जाए, भारत की बडी-वडी विभूतिया जैनवर्म को मानती थी। इस से 
यह स्पष्ठ है कि जैनघर्म भारत का व्यापक घर्म था । 

प्रश्न कई कक] कहते 55 5 € वो रे मिड 

श्न- कई विचारक कहते हैं कि जेनधम वोद्धवर्म की शाखा हें, 
क्‍या यह सत्य है! 
उत्तर- इतिहासवेत्ता जंनवर्म के आदिकाल को खोजते मे प्र- 
यत्नशील है। कुछ विचारक जैनधर्म के मूल ग्रत्थो को देखे बिना ही 
इधर-उधर के ग्रत्थो में जैनधर्म के सवध मे लिखी हुई वातो के श्राधार 
पर कल्पना करने लगते हैं। महात्मा दुद्ध ओर भगवान महावीर-समका- 
लिक ये और दोनो ने याज्ञिक हिसा, जातिवाद एवं वर्गभेद का विरोघ 
किया था। इस से कई विचारको को यह भ्रम हो गया कि महात्मा 
बुद्ध के वाद जैन धर्म का प्रादुर्भाव हुआ । परन्तु, जब पाइचात्य एव 
भारतीय विद्वानों ने जैन प्रन्थो एव आगमो का अनुशीलन-परिशीलन 
शुरु किया और उन पर गहराई से चिन्तन-मनन करने लगे तो उन्हें 
यह स्पष्ट हो गया कि जैन धर्म बौद्ध या वैदिक घर्मं को शाखा नही 
है, वह एक स्वतन्त्र एव मौलिक घर्म है और वैदिक काल से पहले भी 
उसका अस्तित्व रहा है। $ बहुत से विचारको ने भगवान ऋषभदेव 
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को जैनधर्म का प्रथम तीर्थंकर स्वीकार किया है। भगवान महावीर से 
पूर्व हुए २३वें तीर्थकर भगवान पाइवेनाथ को सभी विचारक ऐति-- 
हासिक व्यक्ति मानने लगे है । | इसमे भव किसी को सन्देह नही रह 
गया है। भरत इससे स्पष्ट होता है कि जेनधर्म भगवान महावीर भर 
बुद्ध स भी पहले था। इसलिए जनधर्म वौद्धधर्म की शाखा नही, बल्कि 
उस के अस्तित्व काल के पहले से चला आ रहा है । 

डॉ० याकोवी कहता है कि “निग्नन्थो का उल्लेख वौद्धों ने अनेक 
बार किया है । यहां तक कि पिटको के प्राचीनतम भाग में भी निर्ग्रथो 
के सवध में उल्लेख मिलता है। परन्तु वौद्धों के सवध में स्पष्ट उल्लेख 
ग्रभी तक तो प्राचीनतम जैन सूत्रों मे कही भी मेरे देखने मे नहीं 
ग्राया है । जबकि उन में जमाली, यौद्यालक आदि अन्य पाखण्डी धर्मा- 
श्रार्यो के विषय में लम्बे-लम्बे कथानक मिलते हैं। क्योक्ति, बाद के 
समय मे दोनों धर्मो का पारस्परिक सवध जैसा हो गया था, उस से 
यह स्थिति एकदम विपरीत है । और दोनो धर्मो के समकालिक प्रा- 
रभ की हम लोगो की कल्पना के भी यह प्रतिकूल है । इसलिए हम 
इस निष्कर्ष पर पहुचे हैं कि निग्नेन्थ धर्म बुद्ध के समय में नया स्था- 
पित नही हुआ था। पिटको का श्रभिमत भी यही' बताता है। क्योकि 
उसमे कही विरोधी सूचन नही मिलता। $ ' 

यह स्पष्ट है कि बौद्ध पिटको मे निमग्नेन्थों का कई जगह वर्णन 
मिलता है और उनके 'चातुजाम धम्म अर्थात्‌ चतुर्याम घर्म' का भी 
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उल्लेख मिलता है । चतुर्याम--चार महात्रत रूप धर्म भगवान पाव्व- 
नाथ के यंग तक था | भगवान महावीर ने पथ्चयाम या पाच महात्रत 
रूप धर्म का उपदेश दिया था । जिसमे उन्होने ब्रह्मचय ओर श्रपरिय्रह 
इन दो महात्रतों को अलग-अलग कर दिया था। बौद्ध पिटको में 
पांच महाब्रतों का कही उल्लेख नही मिलता, यत्र-तव चार याम धम 
का उल्लेख मिलता है। और यह चार याम घर्म भगवान पाणश्वनाश्र 
के समय तक था। और भगवान पाच्व॑नाथ बुद्ध से पहले हुए हैं । और 
प्राय. सभी ऐतिहासिक विद्वान इस वात को मानते हैं कि बुद्ध ने पहले 
भगवान पार्ब्वनाथ की परपरा मे दीक्षा स्वीकार की थी। उनके द्वारा 
स्वीकत तप एवं उस समय का उन का रहन-सहन इस वात को स्पप्ट 
वताता है कि पहले वे जन घर्म की परपरा मे दीक्षित हुए थे । जो भी 
कुछ हो, जैनधर्म वौद्धवर्म की शाखा नहीं है । वह वोद्ध धर्म से भी 
प्राचीन है । और यह वात जैन और वोद्ध साधुओं के आचरण एवं 
सैद्धांतिक मान्यताओं से भी स्पप्ट हो जाती है । 


जन साथु 
ब्वेत वस्त्र पहनते है ॥ 
पैदल घूमते हैं । किसी भी तरह 
की सवारी का उपयोग नहीं 
करते | " 
घन-वान्य आदि परिग्रह नहीं 
रखते और न किसी से स्वीकार 
ही करते हैं । 
कच्ची 


सब्जी का स्पर्ण 


वौद्ध भिक्षु 

कपाय रंग के वस्त्र पहनते हैं । 
वीद्ध भिक्षुओ के लिए सवारी में 

बैठने का प्रतिवन्ध नहीं है। वे 
खुले रूप मे सवारी करते हैं। 
आवच्यकतानुसार पैसा रखने या 
लेने का विघान है। वर्तमान काल 
में तो ये घत-सपति का सगम्रह भी 
करने लगे है । 
कच्ची सब्जी तो क्या, मास खाने 
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किन के आम 20000 00 0शकी का 


तक नही करते । , से भी परहेज नही करते | 
रात्रि को भोजन नही करते और रात्रि-भोजन या पानी आ्र[दि पीने 
न रात को पानी ही पीते है ।. . पर कोई प्रतिवन्ध नही है। .. 


इस तरह दोनो सम्प्रदायो मे श्राचरण सबंधी बहुत वड़ा अन्तर 
मिलता है 4 इसके अतिरिक्त दोनो सम्प्रदायो की सैद्धान्तिक मान्यताशो 
में भी, एक रूपता या समाचता नहीं है । ० अर 


रा । 


जैन धर्म वौद्ध धर्मे - 
अनेकास्तवाद को मानत्ता है। क्षणिकवाद को मानता है । - 
जीव, अ्जीव, पुण्य-पाप आदि दुख, आयतन, समुदाय और मार्ग 
नव-तत्त्व को मानता है । इन चार को मानता है । 
आत्मा के कर्ममल से रहित श्रात्मा के अस्तित्व के नांझ को 
नित्तान्त घुद्ध स्वरूप को मोक्ष. मोक्ष स्वीकार किया है-। मोक्ष 
माना है। . ४ श्र्थात्‌ शुन्य अवस्था | 77 *, 


- “, इस तरह आचार , सवधोी एवं .सैद्धातिक मान्यताओं: में दोनो 
परपराओ्ं में बहुत अन्तर है और इसी के आ्राधार पर हम यह कह 
सकते हैं कि जन धर्म वौद्ध धर्म से सर्वथा भिन्न है। इस के अ्रतिरिक्‍्त 
आधुनिक विद्वानो ने भी जन धर्म को स्वतन्त्र धर्म माना है औरं उसे 
वोद्धवर्म से पहले का स्वीकार किया है। 

लोकमान्य,प० वालगगाधर तिलक अपने केसरी समाचार पत्र में 
लिखते हैं, महावी रस्वामी जूनधर्म को पुन प्रकाश में लाए,इस बात को 
आज.२४०० वर्ष वीत चुके है। वौद्ध धर्म की स्थापना के पहले भी 
जनधर्म भारत में फला हुआ था, यह वात विश्वास करने योग्य है । 

२४ तीर्थंकरों में महात्रीर स्वामी अन्तिम तीर्थंकर थे । इस से भी जे 
धर्म की प्राचीनता जानी जाती है । ” 


हि 
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बावू अ्रम्वुजाक्ष सरकार एम ए, वी एड. लिखते है कि “यह 
अच्छी तरह प्रमाणित हो चुका है कि जैनधर्म बौद्ध धर्म की शाखा 
नही है। महावीर स्वामी जैनधर्म के स्थापक नही हैं। उन्होंने केवल 
प्राचीन जेनधर्म का प्रचार किया है। 

इन सब प्रमाणों से स्पष्ट हो जाता है कि जैन धर्म वौद्ध या वै- 
दिक धर्म की शाखा नही है | यह एक स्वतन्त्र घर्म है और ऐतिहा- 
सिको की पहुच एव वेद काल के पूर्व से चला आ रहा है । अ्रत. जन 
धर्म को वौद्ध धर्म की गाखा कहना या मानना असंगत और इतिहास 
से भी विरुद्ध है या यो कहिए कि सत्य को भूठलाना है। * 


प्रशक्ष- हिन्दी साहित्य का आलोचनात्मक इतिहास स॑. ७४०से 
१७४०, लेखक डॉ. राम कुमार वर्मा, एम. ए.,पी. एच, डी., 
(अयाग विश्वविद्यालय) के सिद्ध साहित्य नांमक विभाग में पृष्ठ 
११८-११६ पर लिखा हं- “जब वे (मत्स्येन्द्रनाथ);सिंहलद्ीप 
गए तो वहां की रानी पद्मावती के रूप पर आंसक्त होकर वहीं 
रहने सगे, तव गोरखनाथ को अपने गुरु के पतन की गाथा 
जैनधर्म की प्राचीनता को प्रमाणित करने वाले वेदवाक्य तथा ऐतनि: 
हासिक जैनेंतर विद्वानों के अभिमत को और अधिक जानने के अभिलापियों 
को 'सत्यार्थद्षण” लेखक-- प अजित कृम्गर जैन, वास्त्री, प्राप्तिस्थान-- 


मंत्री, साहित्यविभाग, मारतवपी व दिगम्वर जैन सघ, चौरासी मथुरा, से 
प्रकाशित ग्रत्य को देखना चाहिए 


इन का दूसरा नाम मछन्दरनाथ था, ये श्री गोरखनाथ के गुरु माने 
जाते हैं । 
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मालूम हुई तो वे सिंहलद्वीप गए ओर वर्हा उन्होंने अपने [गुरु 
मत्स्येन्द्रनाथ को रानी पद्मावती के अन्तःपुर में पौया | उन्होंने 
अपनी योगविद्य! से स्मरण दिलाकर उनका विवेक जागृत 
किया | मत्स्येच्द्रनांथ को ज्ञान हुआ और वे रानी पद्मावती को 
छोड़ कर फिर योगारूढ़ हो गए | फिर वे पद्मावती से उत्पब्न 
अपने दोनों पत्रों पारसनाथ और नेमिनाथ (जो आगे चलकर 
जैन तीर्थंकर हुए) को साथ लेकर नेपाल चले गए । 

प्रस्तुत संदर्भ में पारसनाथ और नेमिनाथ को जेन तीर्थंकर 
लिखा है और उहें मत्स्थेन्द्रनाथ के पृत्र स्वीकार किए हैं । 
क्या यह सत्य हे १ 
उत्तर. यह वात नितात असत्य है और केवल साप्रदायिक इर्ष्या 
वर जैनो का त्तिरस्कार करने की दृष्टि से ही सिद्ध साहित्य मे इसका 


उल्लेख किया गया है । मत्स्येन्द्रगयाथ और भ०मनेमिनाथ तथा पाइरवनाथ 
मे कालगत साम्य भी नही है। -मत्स्येन्द्रनाथ ११वीं सदी मे हुए है 


 लक्ष्मीनारायणकत “श्री ज्ञानेश्वर चरित्र” के हिन्दी अनु वाद | लक्ष्मीनाराबणकुत “श्री ज्ञानेश्वर चरित्र” के हिन्दी अन वाद के आधार 
से गोरखनाथ ज्ञानेशवर के प्रपितामह अम्बकपन्त के समका लीन हुए है | श्रम्वक 
पन्‍त ने १२७० के लगभग गोरखनाथ का शिष्यत्व रवीकार किया था । अतः 
गोरखनाथ का समय विक्रम की १३वी शताब्दी सिद्ध होता है । इस के श्रति- 
रिक्त डाँ रामकूमार वर्मा भी इन का समय १३वीं शताव्दी का मध्य भाग ही 
सानते है । और मत्य्येद्धनाथ गोरख नाथ के समकालीन थ, अतः मत्प्येद्रनाथ 
का समय भी १३वीं छताव्दी का मध्य भाग ही प्रमाणित होता है । 
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ओर भगवान नेमिनाथ और पार्र्वनाथ का समय विक्रम सबत के शुरु 
से भी बहुत पहले है । भगवान नेमिनाथ को ८५०० वर्ष से भी कुछ 
पर हुए है और भ० पाज्व॑ंनाथ को २७५०वर्प वीत चुके है। भगवान 
' पार्वंताथ भगवान महावोर से २५० वर्ष पहले हुए थे श्रीर भगवान 
महावीर के निर्वाण कों २५०० वर्ष होने जा रहे है । ऐतिहारि 
विद्वान भी इस तथ्य को स्वीकार कर चके हैं। इस पर हम' पीछे के 
पृष्ठो पर विस्तार से लिख आए है । अत. यहा इतना ही कहना पर्याप्त 
होगा कि यह उल्लेख केवल सांप्रदायिक- अभिनिवेश के वश किया 
गया है। साप्रदायिक नशे में उन्‍्मत्त हो कर मनुष्य कुछ का कुछ 
जाता है। वह इस से भी अधिक असत्य कह सकता है। वह उस्त समय 
सत्य-अंसत्य का कुछ भी ख्याल नही रखता अत हमे इस पर आश्चर्य 
नही होता, परन्तु हमे आइचरय एवं ढुख इस वात का होंता है कि 
इतिहास के प्रसिद्ध विद्वान डॉ ० राम कुमार वर्मा इतनी गम्भीर एव 
ग्रक्षम्य भूल कैसे कर गए? 
यह कहा जा सकता है कि वर्मा जी ने अपनी तरफ से कुछ नहीं 
कह कर सिंद्ध साहित्य मे आई हुई घटना का उल्लेख मात्र किया है । 
यह बात मानी भी जा सकती है । भाषा विशेपज्ञ साहित्य का अनुस- 
न्धान करते समय प्रत्येक साहित्य का उद्धरण देते रहे है। क्योकि,उन 
की दृष्टि ऐतिहासिक शोध की रही है | परन्तु, जिस उद्धरण में उन्हे 
ऐतिहासिक एवं साहित्यिक भूल प्रतीत होती है, उस पर वे टिप्पण 
लिखने से भी नही चूकते । यह सत्य है कि वे उद्धर॒ण मे प्रत्येक साहित्य - 
कार के गव्दो को ही उद्घृत करते है, उसमे जरा भी काट-छाट नहीं 
करते और करनी भी नही चाहिए। परच्तु, टिप्पण के द्वारा उस में 
रही हुई श्रसगति को दिखाकर पाठकों के मन-मस्तिष्क' को उस भूल 


२२९ चतुर्थ अध्याय 


न्‍> ब---> सी जल लडीलीीज-ीचज्िजिडी ल चचजिजल जज जज जज जा 





से वचा सकते हैं। और वडे-बरडे सग्यो घक (२6६४४४7८॥ 5ल्‍50]०7) 
ऐसा ही करते हैं। साहित्यकार का मत कहा तक सही या गलत है, 
इस वात को वे ऐतिहासिक एवं साहित्यिक प्रमाण दे कर स्पष्ट कर 
देते है । परन्तु, वर्मा जी ने प्रस्तुत प्रसग पर कोई टिप्पण नही दिया । 
वे इस बडे भारी असत्य को कैसे स्वीकार कर गए, यह हमारी समझ 
मे नही झ्राया । श्राज इतिहास का साधारण पाठक़ भी इस बात को 
जानता है कि भगवान पाब्वेनाथ और नेमिनाथ का युग तो छोडिए, 
भगवान महावीर का युग भी मत्स्येन्द्रनाथ से १२ सदो पहले का हैं । 
हम यह नही मान सकते कि यह भूल वर्मा जी के ध्यान मे नहीं आई 
हो। हा, यह हो सकता है कि उन्होने सोचा हो कि जैनों मे कोई 
विरोध करने वाला तो है नही, जो दिल मे आए सो कह एव लिख 
जाओ । इससे यह स्पष्ट होता है कि वर्मा जी के मन में जैन धर्म के 
प्रति उपेक्षा एव तिरस्कार की भावना रही हैं। और यह मनोवत्ति एक 


रिसचे स्कॉलर के लिए बहुत वड़ा दोष एव कलक है। क्या वर्मा जी 
इस कलक को धो सकेंगे ? 


दूसरे मे जैन समाज की भी एक कमजोरी हैं कि वह अ्रभी तक 
इतने बड़े भारी असत्य को अनावृत्त करके नही रख सकी है। किसी 
भी जैन विद्वान या विचारक ने इस का खुल्ला विरोध नही किया है। 
जैन विचारको का यह कर्तंव्य हो जाता है कि वर्मा जी को उनकी भूल 
से सावधान करके उसे सुधारने के लिए प्रेरित करे तथा जनता के मन- 
मस्तिप्क से. उस झूठ को निकालने के लिए उसे वास्तविक स्थित्ति से 
परिचित कराए और प्रस्तुत प्रकरण में उक्त उद्धरण की असत्यता को 
स्पष्ट करने वाली टिप्पण लगाने के लिए लेंखक एवं प्रकाशक को 
प्रेरित करे। इस तरह का प्रयत्न नहीं किया गया तो साप्रदायिक 


प्रश्नों के उत्तर २३० 


प्रवाह में प्रवहमान लेखक जैनवबर्म पर प्रह्मर करते हुए जरा भी 
सकोच नही करेंगे। श्रत जैनो को प्रत्येक असत्य का-चाहे उसे कितने 
ही बड़े विद्वान क्यो न कहे गए हो स्पष्ट शब्दों मे विरोध करना चा- 
हिए। जनता एवं पाठको के सामने सत्य को रखते हुए हमे जरा भी 
डरना नही चाहिए। 

यह स्पष्ट है कि वर्मा जी ने भगवान पार््वनाथ श्र नेमिनाथ के 
सबंध मे जो कुछ लिखा या उद्धृत किया है, वह सर्वथा असत्य है, 
ऐतिहासिक दृष्टि से भी उसमे ज़रा भी सत्यता को अ्रवकाश नहीं है । 
ग्राशा है, वर्मा जी उस पर निष्पक्ष दृष्टि से सोचेंगे और ऐतिहासिक 
विद्वान एव रिसर्च स्कॉलर होने के नाते अपनी भूल को सुधारने का 
प्रयत्न करेंगे । 
प्रक्ष- जैनघर्म के धारक वेश्य लोग ही हैं या इसके पालक 
राजालोग भी थे! भारत के प्रचीन इतिहास में किसी ऐसे राजा 


का नाम बता सकते हो, जो जेनधर्म का अनुयायी रहा हो १ 
उत्तर-. जैन जगत का विश्वास है कि भगवान ऋषभ देव से ले 
कर महावीर पर्यन्त चौवीसो तीर्थकरो का जन्म राजवंशो मे हो हुग्रा 
था। प्रत्येक तीर्थंकर के काल में अनेकानेक जैन राजा भी हुए, चक्र- 
वर्ती भी हुए,जिन्होने जैन धर्म मे दीक्षा ली थी श्र जैनवर्म के प्रचार 
एव प्रसार मे सहायता प्रदान की थी । मर्यादापुरुषोत्तम राम श्ौर 
त्रिखण्डाधिपति कृष्ण भी जेन थे। राम ने जैन साधु बन कर मुक्ति 
प्राप्त की थी और कृष्ण के छोटे भाई गजसुकुमार भगवान नेमिनाथ 
के चरणों मे दीक्षित हुए थे। कष्ण ने स्वय गजसुकुमार को भगवान 
नेमिताथ के पास जेन साधु बनवाया था। भगवान नेमिनाथ ने वताया 
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था कि श्री कृष्ण भी भविष्य में १२वें तीथंकर बनेंगे | इसके अतिरिक्त 
अनेकानेक जैन राजा हुए हैं, इतिहास इस बात का साक्षी है । 
फिर भो, भगवान महावीर के समकालीन एवं बाद में हुए जन 
राजाओं का उल्लेख कर देना उचित प्रतीत होता है। _ 

राजा चेटक भ० महावीर के अनन्य श्रद्धालु श्रावक एवं वेशाली 
के अत्यन्त प्रभावशाली और वीर राजा थे । ये १८देशो के गणराज्य 
के ग्रच्यक्ष थे। इन की प्रतिज्ञा थी कि मैं अपनी कन्याओ्रो का विवाह 
केवल जैनधर्मानुयायी राजाब्रो के साथ ही करूगा, किसी अजन के 
साथ नहीं। सिन्धु के उदयन, अ्रवन्ती के चन्दप्रद्योतत, कौशा- 
म्वी के शतानीक चम्पा के दधिवाहन और मगध के श्रेणिक राजा 
महाराज चेटक के दामाद थे । ये सभी राजा जैनधघर्म के अनुयायी थे । 
राजा उदयन ने तो भगवान महावीर के पास दीक्षा स्वीकार करके 
जेनवधर्म के प्रचार मे सक्तिय सहयोग दिया था । 

इतिहास प्रसिद्ध मगधनरेण विम्बसार जेन साहित्य में श्रेणिक 
के नाम से विख्यात रहे है। जन जञास्त्रो मे इन का जीवनवृत्त उप- 
लब्ब होता है । इन को जैन बनाने वाले अनाथी मुनि थे ; अनाथी मुनि 
के सदुपदेश से इन्होने जैन घर्म को स्वीकार किया था। इन के पुत्र 
सम्राट्‌ कृूणिक भी भगवान महावीर के अ्रनन्य भक्त थे। यह भगवान 
महावीर का समाचार प्राप्त करके ही भोजन ग्रहण करता था। 
कूणिक के पुत्र अजातदत्रु ने भी जैनवर्म को स्वीकार किया था । 

काशी-कौगल के अठारह लिच्छवी और मल्लि राजाओं ने भग- 
वान महावीर का निर्वाण-उत्सव मनाया था । उनके द्वारा प्रसारित 
वोर-निर्वाण-उत्सव आज दीपमाला के रूप मे मनाया जाता है । ये 
सब राजा भी जैनघर्म को मानने वाले थे। 


रा 


प्रश्ता के उत्तर २ 
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- . मॉँर्य सखझाट चन्द्रयुप्त जेनवर्म के अनुयायी थे। ये श्री भद्रवाहु 
स्वामी के पास दीक्षा स्वीकार करके मैमूरप्रात (दक्षिण) में गए थे । 

श्रवणवेलगोला की गुफा में इन्होने आत्मसाथना की थी । 

महाराज चन्द्रगुप्त के पोते सम्राट अशोक अपने पूर्व राज्यकाल 

में जेन थे । इस्वों सन्‌ से १००वर्प पूर्व हुए ऋतिग देश के सम्राद राजा! 

खारवेल, भी जन थे। यह वात उडोसा के खण्डगिरि के शिलानखा 
से प्रस्तिद्ध है। दक्षिण व पब्चिम में राज्य करने वाले अनेक देणो के 

राजा जेत थे | गग वश्य के भी सत्र राजा जैन थे | इस वच् ने दूसरी से 
£ १वीं गताव्दी तक दक्षिण में राज्य किया था, राजकूठ वश के प्रसिद्ध 
राजा अमोघवर्ण भी जैन थे। अठानह देशो मे आज्ञा चलाने वाले महा- 
राज कुमारपाल जैन थे। इस प्रक्रार जेनवर्म को मानने वाले अनेक 
राजा लोग थे, जिन्होने जैनधर्म की प्रभा को फैलाने मे योग दे कर 

अपने जीवन को यजस्वी वनाया था। , 

राजाओं के अतिरिक्त मत्री और सेनापति भी जैन धर्म के अनु- 

यायी रहे है। जैनमत्रियों मे वस्तुपाल और तेजपाल का नाम इतिहास 

की अमूल्य सम्पत्ति है । दोनो भाई वाघेला वग के राजा वीरबवल के 

मत्री थे । राजनीति के पण्डित और जनवमे के झननन्‍य भक्त होकर भी 

समस्त घमर्मो के प्रति बडे उदार थे। मेवाड़ के महाराणा प्रतापर्सिह के 

प्रधानमत्री भामागाह जैन को कौन नहीं जानता ? सकृट काल में 

वारह वप तक २५ हजार आदमी भोजन कर सके इतना घन भामा- 

जाह ने महाराणा प्रताप को दिया था । मेवाड़ मे श्राज भी भामानाह 

के वंशज जीवित है, जो जैन हैं । अजमेर के राजा विजयसिंह के सेना 


पति धतराज सिववी जैन थे। गुजरात के सोलंकी राजा भीमदेव के 
सेनाव्यक्ष आमू भी जैन थे | 
' और रे 2) मी 


आएस्तिक नास्तिक समीक्षा 


प्ञ्चम अध्याय 
प्रक्ष- आस्तिक ओर नास्तिक शब्द का व्याकरण सम्मत क्‍या 


अथ होता है ९ 

उत्तर- भारतीय चिन्तन धारा दो भागों मे विभकत है- १ श्रास्तिक 
और श्नास्तिक | कुछ चिन्तनशील विचारक, दार्शनिक आत्मा श्र 
परलोक के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं तथा आयु कर्म समाप्त होने 
के वाद शभ्रात्मा एक गति के शरीर को त्याग कर दूसरी गति या योनि 
के शरीर को घारण करती है, इस वात मे विश्वास करते हैं श्रौर उसे 
आगम,तर्क एवं अनुभव से प्रामाणिक मानते हैं। ऐसी मान्यता में श्रद्धा 
रखने वाले विचारकों को दार्शनिक भाषा में श्रास्तिक कहते हैं और 
जो विचारक आत्मा एवं परलोक के श्रस्तित्व को स्वीकार नहीं करते, 
उन्हे नास्तिक कहते हैं। फलितार्थ यह मनिकला कि आत्मवाद में वबि- 
श्रास रखने वाले दार्ग निक श्रास्तिक कहलाते हैं और श्रतात्मवाद 
को आधार मान कर चलने वाले घिचारक नास्तिक कहलाते हैं । उक्त 
उभय शब्दों की व्याख्या करते हुए बंयाकरणिको ने भी यही वात कही 
है । शाकटायन का व्याकरण बहुत प्राचीन माना जाता है। पाणिनीय 
ने अपने द्वारा रचित व्याकरण मे शाकटायन व्याकरण के प्रमाण दिए 
हैं। आचार्य शाकटायन लिखते हैं ' 


प्रव्नों के उत्तर. . . २३४ 


“द्ेश्कास्तिक-नास्तिका: | ३, २, ६१. 


दैष्टिकादयतदस्थेति प्रष्ठ्यन्तें ठणन्ता नियात्यन्ते। दिप्टा प्रमाणानया- 
तिनी मतिरस्य, दिप्ट दैवं प्रमाणमिव मतिरस्यति वा देप्टिक: | अरिति परलोक 
पृण्यपापमिति च मतिरस्थेत्यास्तिक' | एव नास्तीति नास्तिकः | 

पाणिनीय व्याकरण सिद्धात कौमुदी मे श्राचार्य भट्टो जी दीक्षित 
ने भी उक्त उभय शब्दों पर अ्रपना अभिमत प्रतट करते हुए लिखा है- 

“आस्ति-नांस्ति दिष्ट मतिः | ७, ४७, ६०. 

' तदस्य इत्येव श्रस्ति परलोक इत्येव मतिरवस्य स आह्तिक । नॉस्तीति 
मतियंस्य स नास्तिक, | दिष्टमिति मतिर्य स्य स दैप्डिक,। “ 

आचार्य हेमचन्द्र सूरि ने चास्तिक की परिभाषा करते हुए लिखा 
है-- “ नारित पृण्य पापमिति मतिरस्य स नास्तिक ?', श्रर्थात्‌ जिस की 
बुद्धि में पृण्य-पाप का अ्रस्तित्व नही है, उसे नास्तिक कहते है। 

उक्त वैयाकरणो द्वारा दी गई परिभाषाओ से यह स्पष्ट हो गया 
कि आस्तिक और नास्तिक शब्द की मूल प्रकृति श्रस्ति और नास्ति 
शब्द हैं। अस्ति शव्द सत्ता का, श्रस्तित्व का परिचायक है भौर नास्ति 
शब्द निषेघ का ससूचक है। जिन विचारको एवं दाशनिकों का 
आत्मा, परलोक, पुण्य-पाप आदि के अस्तित्व मे विश्वास है, श्रद्धा है, 
वे आस्तिक हैं और जो विचारक इन के अस्तित्व मे विश्वास नही 
रखते श्रर्थात्‌ जिन की मति-बुद्धि एव घारणा यह है कि आत्मा, पर- 
लोक, पुण्य-पाप आदि कुछ नही है, वे नास्तिक हैं। इस तरह आस्तिक 
और नास्तिक शब्दों का व्याकरण सम्मत एव व्युत्पत्तिलम्य अर्थ यह है 

प्रइनव्याकरण सूत्र मे नास्तिक का स्वरूप बताते हुए यही कहा 
गया है कि कुछ लोग मानते है कि जीव नही है, जाति नही है, 
जीव को पुण्य-पाप का फल नही मिलता है,नरक-स्वर्ग आदि कुछ नही 
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है । इस तरह आत्मा, पुण्य-पाप एवं परलोक आदि तत्त्वो के अ्रस्तित्व 
को स्वीकार नही करने वाले को नास्तिक कहा है । * 


प्रश्ष- जैन दर्शन आस्तिक दर्शन है या नास्तिक दर्शन ? 
उत्तर- जैन दर्शन का भली-भाति अनुशीलन परिशीलन करने से यह 
स्पप्ट हो जाता है कि वह श्रास्तिक दर्शन है । क्योकि, जैन दर्शन 
आ्रात्मा के स्वतन्त्र अस्तित्व को मानता है, परलोक, प्रुण्य-पाप, कर्म- 
बन्धन, मुक्ति आदि के श्रस्तित्व 'को स्पष्टत. स्वीकार करता है। वस्तु- 
तः जैन दर्गन ने उक्त तत्त्वो पर जितनी गहराई से सोचा-विचारा 
और जितना सुक्ष्म अन्वेषण किया है,उतना किसी भी विचारक ने नही 
सोचा प्राय. सभी दार्शनिको एवं चिन्तको ने ऊपर-ऊपर से उडाने 
भरी है,पर आत्मा की गहराई मे उतरने का जैन विचारको के श्रतिरिक्त 
किसी ने साहस किया हो ऐसा दिखाई नही देता। इसलिए आत्मा के 
स्वतन्त्र श्रस्तित्व मानने तथा पुण्य-पाप एवं कर्मबत्ध तथा मुक्ति के 
सबंध में हमे जितने स्पष्ट एवं तक॑ सम्मत प्रमाण जैन दर्शन में 
उपलब्ध होते हें, उतने अन्य दार्णनिक ग्रन्थोी मे उपलब्ध नहीं 
होते । जनों का आगम एवं दर्शन साहित्य श्रात्म तत्त्व के विवेचन 
से भरा पड़ा है। जैन दर्शन द्वारा मान्य नव तत्त्वों मे आत्मा या जीव 
: त्तत््व मुख्य है, नव तत्त्व का प्राण है। इस के अतिरिक्त कोई व्यक्ति 
अपने ज्ञान की विशिष्टता से या तीर्थकर अथवा किसी विशिष्ट ज्ञानी 
के उपदेश से इस को जान लेता है कि मै पूर्व-पश्चिम आदि किसी एक 
दिश्या से आया हु और मेरी आत्मा उत्पत्तिशील है तथा इन दिलश्ञा-वि- 








दिशाओं में स्थित विभिन्‍न योनियो मे परिभ्रमण करने वाला मैं ही 


# प्रइस व्याकरण सूच, २, ७ | 
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हू, राग-हेंष के ससर्ग के कारण मेरी आत्मा वार-वार जन्म मरण 
करती है। | आत्मा ही सुख दु.ख का कर्ता एवं भोक्‍ता है, आत्मा हो 
वेतरनी नदी तथा कूटशामिली वृक्ष - नरको में प्रवहमान दु खद 
नदी एव वृक्ष को प्राप्त करता है और वही कामधेनु के सुख का उत्पा - 
दक है। वन्धन और मुक्ति को प्राप्त करने वाला आत्मा हीहै । * 
ससारी आत्मा के एक गति से दूसरी गति में परिभ्रमण करने के 
सबंध में भी जैनागमो में पाठ मिलता है । जैसे गीता में कर्मयोगी श्री 
कृष्ण ने अजुँच से कहा- है अजुच ! जिस अ्रविनाशी योग के सबंध से 
मै तुम्हे जो बता रहा हू, मैंने इस का सर्वेप्रथम उपदेश विवस्व॒त को 
दिया था, उसने अपने पुत्र मनु को और मनु ने इक्ष्वाकु को दिया था | 
तब शअ्रजुन ने पूछा- भगवन्‌ ! आपका जन्म तो अब हुआ है और वि- 
वस्वत॒ का जन्म आप से बहुत समय पहले हो चुका है, फिर आपने 
उसे इस योग का उपदेश कैसे दिया ? 
इसका उत्तर देते हुए कृष्ण ने कहा-- हे श्रर्जुन ! मेरे शौर तेरे 
इस जन्म के पहले अनेकों जन्म हो चुके हैं । तू इस वात्त की नहीं जा- 
नता है, परन्तु मैं इसे भली-भाति जानता हू । $ 
इसी तरह भगवान महावीर ने भो गौतम से कहा कि है - 
गौतम ! तेरा और मेरा बहुत काल से श्रर्थात्‌ अनेक जन्मों से संबध 
चला आ रहा है, तू मेरा पुराना परिचित है ) भगवान महावीर के 
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श्री आचाराग सूत्र १, १, ५। 
“ उत्तराब्ययत सूत्र २०. 
8 बहूनि में व्यत्ीतानि, जन्मानि तब चार्जुन । 
तान्यह्‌ वेद सर्वाणि, न त्व वेत्यथ परतप ॥ 
-+श्री भगवदुगीता, ४, ५। 
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इस कथन को सुन कर गौतम स्वामी को भी भगवान साथ के किए गए 
पूर्व जन्मी का तथा उनके साथ रहे हुए सबंध का परिज्ञान हों गया ।* 

इस तरह पुनर्जन्म की मान्यता को प्रमाणित करने वाले आगमो 
मे अनेक उद्धरण मिलते है । इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि जैन दर्गन 
श्रात्मा, परलोक, पुनर्जेन्म आदि को मानता है । इसलिए वह चास्तिक 
दर्शन नही, आस्तिक दर्शन ही है । पाश्चात्य एव भारतीय विद्वान 
तथा विचारक भी जैन दर्शन को आस्तिक दर्शन के रूप में स्वीकार 
करते हैं। सन्‌ १९५५ की महावीर जयन्ती के अवसर पर दिल्‍ली मे 
आयोजित एक सभा में भगवान महावीर के जीवन पर प्रकाग डालते 
हुए भारत के प्रसिद्ध विद्वान, सर्वोदयी विचारंक काका कालेकर ने 
स्पष्ट शब्दों मे कहा है-- । 

“४जस जमाने मे कही-कही मनुष्य का मास खाने वाले लोग भी 
थे, मनुष्य को गुलाम बना कर बेचा जाता था, सेनाओ्रों के बीच युद्ध 
होते थे और पशु मास का आहार तो सार्वजनिक था। ऐसे समय मे 
पानी और हवा मे जो सूक्ष्म जन्तु होते है, उन के प्रति आत्मीयता वत- 
लाना और विश्व मे श्रहिसा की स्थापना करने का अभिप्राय रखना 
तथा यह विश्वास रखना कि इतनी व्यापक अहिसा भी मनुष्य का 
हृदय कबूल करेगा और किसी दिन उसे सिद्ध भी करेगा--यह उच्च- 
कोटि की आस्तिकता है। ईश्वर पर या भञास्त्र पर विश्वास रखना 
गौण है । मनुष्य हृदय पर विश्वास रखना कि वह विश्वात्मैक्य की ओर 
अवश्य बढ गा | यह सब से वडी आस्तिकता है। इसलिए मैंने भगवान 
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+ चिरससिद्ठोईसि में गोयमा ! चिरपरिचियोउठुसि में गोयमा 
“श्री भगवती सूत्र, शतक १४,उद्दे शक ७। 
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महावीर को आस्तिक शिरोमणि कहा है ।* 

इससे स्पष्ट हो जाता है कि जैन दर्गन आस्तिक दर्शन है और 
उसकी आस्तिकता सब दर्शनों से उत्कृष्ट है । आत्मा एवं लोक-पर- 
लोक के सवध में जैन चिन्तकों ने जितनी गहराई से चिन्तत-मनन 
एव अन्वेषण करके प्रकाश डाला है, उतना गहरा विचार किसी भी 
दार्शनिक ने नही दिया। इसलिए आज भी सभी निष्पक्ष विचारक 
जैन दर्शन को आरास्तिक दर्शन के रूप मे स्वीकार करते है। और गाधी 
वारी नेता काका कालेलकर तो जैन दर्णन को एक उत्कृष्ट आ्रास्तिक 
दर्शन और भगवान महावीर को आस्तिक गिरोमणि मानते हैं । 


प्रश्न- आह्तिक-नास्तिक शब्द व्याकरण सम्मत परिमाषा के 
अनुसार ही साहित्य में प्रयुक्त होते रहे हैं या आगे चलकर उन 
में कुछ पारवतन हुआ है ? याद पारंवतेन हुआ हैं, तो परिवतेन 


आने का वास्तविक कारण क्या रहा है १ 

उत्तर- इस प्रब्न का समाधान पाने के पहले हमे णब्द और व्याकरण 
के सबंध को भी भली-भाति समभ लेना चाहिए। यह बात हमे सदा 
ध्यान मे रखनी चाहिए कि व्याकरण शब्दों को परिष्कृत करता है, न 
कि उनकी रचना। प्रत्येक भाषा का यही नियम है कि उसके उच्चारण 
एव प्रयोग के रूप को व्यवस्थित करना व्याकरण का काम है। इस से 
यह स्पष्ट होता है कि शब्द का निर्माण व्याकरण से नही, बल्कि 
जनता की वोल-चाल की भाषा से होता है। व्याकरण केवल इतना 
ही काम करता है कि जनता या साहित्यिको के द्वारा जिस शब्द का 
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# श्रमण, वर्ष ७, अंक १२। 
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जिस अर्थ मे प्रयोग होता है, उस अर्थ को या परिभाषा को स्पष्ट कर 
के उस के रूप को व्यवस्थित वना देता है, उस मे रही हुई उच्चारण 
की अशुद्धता या कमी को दूर कर देता है । 

इस से यह स्पष्ट होता है कि पाणिनीय एवं शाकठायन से भो 
पहले आस्तिक-नास्तिक गव्द का प्रयोग एवं परलोक आदि के स्वरूप 
को स्वीकार करने और अस्वीकार करने के अर्थ मे ही हुआ था और 
वेयाक रणिको ने उसी अर्थ को स्वीकार करते हुए उस की परिभाषा की 
है। अ्रत. पाणिनीय युग तक इसी अर्थ मे उभय गब्दो का प्रयोग होता 
रहा। यदि शाकटायन और पाणिनीय के वीच के युग मे इन उभय 
शब्दो की श्रर्थ मान्यता मे भेद आया होता तो पाणिनीय-श्रष्टाध्ययी 
में उसका उल्लेख अवच्य करते । पाणिनीय के वाद भी भट्टोजीदी क्षित 
ते “सिद्धात कौमुदी” के सूल सूत्र एव उस को व्याख्या में उसी श्रर्थ 
को स्वीकार किया है। उन्होने कही भी यह सकेत नही दिया कि उक्त 
उभय शब्दों की अथैगत मान्यता मे परिवर्तन हुआ है। यदि तव तक 
श्र्थ मान्यता मे परिवर्तन हुआ होता तो वे उस का उल्लेख किए विना 
नही रहते । परन्तु,उन्‍्होने उभय गव्दों की परिभाषा मे कोई परिवतंन 
नही किया। इस से यह स्पष्ट प्रमाणित होता है कि सिद्धात कौमु्दी 
की रचना के समय तक शआ्रास्तिक-नास्तिक शब्दो का प्रयोंग आश्रात्मादि 
के श्रस्तित्व को मानने भ्रौर न मानने के श्रर्थ मे ही होता रहा है । 

परन्तु, दार्गनिक युग मे आकर इसकी परिभाषा मे अ्रन्तर डाला 
गया। आत्मा आदि के अस्तित्व मे विश्वास रखने, न रखने के साथ 
ईश्वर को जोडा गया । ईश्वर भी ' उन का अपना एक पारिभाषिक 
बब्द है। उस काग्रर्थ है-- जो एक है, जगन्नियन्ता है, ससार का 
निर्माता है, भाग्य का विधाता है, कर्म फल का प्रदाता है, बार-बार 
ससार मे अवतार लेता है, ससार रूपी घटीयत्र का सचालक है तथा 
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समस्त प्राणी जगत का सर्वेसर्वा है 
इसके बाद ज़्यो-ज्यों साप्रदायिक अभिनिवेश बढ़ता गया, त्यो- 
त्यो कुछ दार्ग निको एवं विचारको के मन में एक-दूसरी परपरा को या 
सप्रदाय को नीचा दिखाने का भाव वढता गया और इसी कारण उभय 
शब्दों की परिभाषा में परिवर्तन होता गया । श्रास्तिक-नास्तिक घजब्द 
की परिभाषा के बदले हुए रूप परमत विद्वेष के परिचायक है। इस से 
यह स्पष्ट पता लगता है कि दार्शनिक युग मे सांप्रदायिक मनोवृत्ति 
का काफी प्रावल्य था और उस युग में ये दार्शनिक अपने आप को 
श्रेष्ठ सिद्ध करने के लिए दूसरी सप्रदायों पर शब्दों का कीचड उछा- 
ला करते थे । इसी साम्रदायिकता का परिणाम है कि विशाल एवं व्या- 
पक श्रथ्थ में प्रयुक्तमान आस्तिक-नास्तिक गव्द की परिभाषा को एक 
साप्रदायिक दायरे मे वाघने का प्रयत्त किया गया और ईश्वर कर्तृत्व 
के साथ यह भी जोड दिया गया कि जो वेद को प्रमाणिक नही मानते 
वे नास्तिक है । इस शब्द को जोडा ही नही गया, वल्कि और सभो 
अर्थो को गौण करके केवल इतनी ही परिभाषा वना दी कि जो वेद 
को प्रामाणक नहीं मानता वह नास्तिक है श्रौर इसी अपेक्षा से जैन 
एवं वौद्ध दर्शन को नास्तिक दर्जन कहा गया। वस्तुत. देखा जाए तो 
जैन दर्शन नास्तिक दर्शन नही, आस्तिक दर्शन है। परन्तु, सात्रदायिक 
अभिनिवेश के कारण मनुष्य सत्य को भुठला कर असत्य को स्थापना 
एच परूपणा करने से नही हिचकता, यह इसका ज्वलन्त उदाहरण है। 
एक वात यह भी ध्यान देने योग्य है कि वेदिक पुराणों मे अ्रद्वेत 
वेदान्त के प्रतिपादक आचार्य शंकर को भो जन दर्शन, वौद्ध दर्णन 
और चार्वाक दर्णन की तरह नास्तिक कहा है और उस के द्वारा परू- 
पित मायावाद को असत्‌-मिथ्या शास्त्र कहा है ।,मायावाद एक तरह 
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से मिथ्यावाद एवं नास्तिक मान्यता है। 
यह हम ऊपर देख आए हैं कि व्याकरण को दृष्टि से आस्तिक- 
नास्तिक का यह श्रर्थ किसी भी तरह घटित नहीं होता । इस से यह 
स्पप्ट प्रमाणित होता है कि इस परिभाषा की रचना के पीछे सत्यता, 
प्रामाणिकता एवं ईमानदारी क्रे स्थान में साप्रदायिकता का खला हाथ 
रहा है और वह भी सप्रदाय विज्वेष का तिरस्कार करने की दृष्टि से इस 
परिभाषा को बदला गया है। झाधुनिक विद्वान इस बात से सहमत 
है कि इस परिभाषा को बदलने के पीछे साप्रदायिक विद्वेष को भावना 
ही मूल कारण है । 
वैदिक परम्परा का विश्वास है कि वेद श्रपौरुषेय है, मनुष्य इस 
का रचियता नही है। इस का निर्माण भगवान ने किया है, किन्तु जैन 
परम्परा इस वात को नही मानती । जैन परम्परा प्रत्येक शास्त्र को 
पुरुषकृत मानती है औरे वह वेदो को सर्वथा प्रामाणिक रूप से स्वी- 
कार नही करती है | वेदो के नाम से की जाने वाली पशु हिसा तथा 
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मायावादी वंदाती (झकर भारती ) भ्रपि नास्तिक एव पर्यवसाने सपद्य- 


ते इति नेयम्‌ । अन्र प्रमाणानि साख्यश्रवचनभाष्योदाहतानि पद्मपुराणवचनानि 
यथा--- 


हि 


मायावादमसच्छास्त्र प्रच्छन्त वौद्धमेव व | 
मयव कथित देवि कलौ द्राह्मणरूपिणा ॥ 
अपार्थ श्रुतिवाक्याना दर्शयल्लोकगर्िंतम्‌ ।' 
कर्मेस्वरूपत्याज्यत्वमत्र॒च॒ प्रतिपाचयतें ॥ 
सर्वेकर्मपरिभ्रशान्नैष्कर्म्य तत्र॒चोच्यते । 
परमात्मजीवयोरक्य मयात्र प्रतिपायतें ॥| 
“स्ाख्य प्रवचन भाष्य, १, १, न्याय कोश, पू ३७२ । 
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ईश्वर कर्तृत्व आदि असगत मान्यताग्रो पर जेन दर्शन का कतई वि- 
व्वाय नहीं हैं। जैन दर्णन धर्म के नाम पर की जांने वाली निरपराध 
मूक प्राणियों की हिसा का कमी भी समर्थन नही करता, प्रत्युत दृढ 
ता के साथ उसका विरोध करता है । यह बंदिक दार्निक्रो को असह्य 
था, इसलिए उन्होने जैनों को नास्तिक प्रमाणित करने के लिए 
आस्तिक-नास्तिक शब्दों की व्याकरण संम्मत परिभाषा को झ्रामूलचूल 
बदल करके रख दिया हैं। तव-वेदों को जो अपौरुषेय मानता है, उसे 
पृणझुप से प्रमाणिक स्वीकार करता है, वह आस्तिक होता है श्र जो 
5दो पर आस्था नहीं रखता, उन्हे प्रामाणिक रूप से स्वीकार नही 
करता, वह नास्तिक कहलाता है। इस प्रकार को सकीर्ण और द्वंपपूर्ण 
परिभाषा चालकी गई। 
उदिक परम्परा में पलने वाले कई दर्शन वेद एवं ईश्वर के 
अस्तित्व को नहीं मानते हैं। साख्य दर्गन ब्रह्म को नही मानता है और 
न अद्वैतवाद अर्थात्‌ एकेव्वरवाद को ही मानता है। न्येयायिक-वेगे- 
पिक भी द्वेतवाद के समर्थक हैं, उन्हे भी वेदांत का एकेब्वरवाद स्वी- 
कार नही है। और शैव दर्शन-अद्वंतवाद को तो मानता है, परन्तु वेद 
को प्रमाण नही मानता है । इतने पर भो उक्त दर्रनो को आस्तिक 
दर्णन माना गया है। इससे स्पष्ट परिलक्षित होता है कि उनका जैन 
दर्शन पर ही हेप था। इसलिए “वेद को प्रामाणिक न मानने वाला 
नास्तिक है” इस परिभाषा का प्रयोग जैन और बौद्ध दर्गन के लिए 
ही किया गया । और यहीं कारण 'है कि बेद को प्रमाण रूप से नही 
मानने वाले, एक्रेश्वरवाद एवं यानिक हिंसा को नहीं स्वीकार करने 
वाले जनेतर (वैदिक) दर्शनो को नास्तिक नहीं कहा गया। यह 
बंदिक विचारको के साप्रदायिक अभिनिवेश का ज्वलन्त प्रमाण है। 


भ 
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का 


इस से' यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि उनका मानस संकीर्ण स्वार्थों से 
ग्रावत्त था । * कह -॥ 
. जैन दर्शन को वेद एवं वेदिक परम्परा से हेष॑ नहीं है। वेदिक 
परम्परा के-- “अंदहिसा परमों वर्म.?, “मा हिस्यात सर्वानि भतानि 
आदि अ्रहिसा के समर्थक वाक्‍्यों का जेन॑ सम्मान के साथ स्वीकार 
करते है। केवल स्वीकार ही नही करते, वल्कि उत्त का परिपालन 
भी करते हैं । उनके मन में यह द्वेष नही है कि श्रमुक वाक्य वेद का 
इसलिए उसे स्वीकार नही किया जाएं । आ्राचार्य हरिभद्र यूरी ने स्पष्ट 
शब्दों मे कहा कि न तो मुझे महावीर से मोह है श्रौर व कपिल श्रादि 
वेंदिक ऋषियो से मेरा द्वेप है । मै तो युक्ति सगत, सत्य एवं निर्दोष 
बचनो को स्वोकार करता हूँ । सत्य एवं अहिसा से श्रोत-प्रात वाक्य 
चाहे जैनागमों के हो या वेदो के हो या किसी अन्य परपरा के भो क्या 
न हों, मुझ स्वीकार है। इतनी बडी बात जेनो के सिवाय अन्य किस 
भी दार्शनिक ने नही कही । 
हम स्याद्वाद प्रकरण मे स्पष्ट कर चुके है कि जैन दर्णन का 
ध्येय समत्वय का रहा है।. उत्तने सदा अनेकान्तवाद का समर्थन किया 
है। उसे एकान्तवोद कृततई स्वीकार नहा है । वह वेदिक परम्पराके 
एक आत्मवाद, नित्यवाद को भा आशिक रूप से सत्य मानता है और 
वौद्ध परम्परा के द्वारा मान्य क्षणिकवाद में भी श्राशिक सत्यता को 
देखता-है । उप्तकी दृष्टि में. कोई भो दर्शन सर्वथा असत्य नही है, यदि 
एकान्तवाद का आग्रह न रखता हो । इंस से स्पष्ट हो जाता है 
कि जैन दर्शन का व्यक्तिगत किसी भी परम्परा से द्वेप नहीं है। वह 
किसी व्यक्ति ग्रा विचारक का, तिरस्कार नही करता है। हा. एकान्त- 
ता एवं हिंसामूलक श्रवृत्ति को स्वीकार नही करता, चाहे वह किसी भी 


नर | 
री 


लि पलक लि न लक कर, प्रदनों मे: उत्तर | २४४ 
परपरा की ययो ने ही। यदि कीई जैन भी मोर के पराव में धर्म के 
नाम पर हिसायूलक प्रवृत्ति को अक्षय देंता है, वी फेस दर्भन वी 
दृष्टि में वह भी अ्रमत्य है । जैन दर्शन स्पकित हुवे संध्रदाय हो पिशट 
से सत्यता-प्रसत्यता को नहीं मानता, उसे की भान्यसा सिंदधात | 
ध्राधार एवं सत्य और शहिसा की नीव पर स्यितिह । 

बेदी भें जो अ््छाई है, उसे जन दंश्ति मानता है परन्ल, जा 
अरात्यता है उस बह नहीं मानता । जैसे जैन दर्शन बेदी री प्र्पॉरपप 
नहीं मानता,याशिक हिंसा या बंदिक हिंसा, दिसा नहीं होता ह सिद्धात 
को नहों मानता | वह इस बात को भी सत्य नहीं मानता कि ईदवर 
जगतकर्ता है, भाग्य विधाता ह, कर्म पान प्रदाता है । बह आत्मा के 
स्वतस्त् अस्तित्व को स्वीकार करता वै। झात्मा स्वस हो कम करता 

9 झौर बही कूत कर्म का फल भोगता 5 भौर वही कर्म बन्धन का 
तोड़ कर मुक्त बनता है । स्वर्ग या नरक में जाने का भ्रच्छा या बुरा 

पुरुषार्थ बही करता है | उश्वर किसी के कार्य में दखल नहीं देता । वहू 
ने किसी को स्वर्ग भेजता है और न किसी को नरक के गड्ढे में हो 
गशिराता है। यदि वस्तुत. देखा जाए तो वेदों का श्र्पासपेष कहना, 
याज्षिक दिसा, ईश्वर कतूं त्व श्रादि बातें युक्ति एव बुद्धि सगत भी 
नहीं हैं । इसी कारण जैन दर्मन वेदों की प्रामाणिक नहीं मानता हू ! 

यह स्पष्ट है कि मनुष्य जब साप्रदायिकता के रग म रग जाता है, 
तो धर्म फीका पड जाता है। या मो कहना चाहिए के साप्रदायिकता 
की कालिमा मे धर्म की उज्ज्वलता दब-सी जाती है । सांप्रदायिक 
मान्यताएं ही धर्म का बाना पहनकर सामने आने लगती हूँ गौर 
इसी कारण मानव सत्य सो मेरा' के वास्तविक आदर्श को भूलाकर 
भरा सो सत्य' के नारे को भ्रपने जीवन का लक्ष्य बना लेता है। झोद 
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उसे सत्य सिद्ध करने के लिए वह समस्त दर्शन के सिद्धातो एव विचारो 
का खण्डन करता हैं और परिणाम स्वरूप देश में कठुता,द्ेप एव 
वैमनस्थ की अ्भिवृद्धि होने लमती है। झ्राज साप्रदायिक मतभेद इतना 
उग्र, कटु एव विषाक्त हो गया है कि इसके कारण राष्ट्रीय ताकत 
छिन्न-भिन्न-सी हो गई है। हिन्दू मुसलमानों को मलेच्छ कह कर उन से 
घ॒णा एव नफरत करते है, तो मुसलमान हिन्दुओं को काफर बता कर 
जिहाद का नारा बुलन्द करते है। वैदिक परम्परा में पले व्यक्ति 
जैनो को नास्तिक कहने मे सकोच नही करते । और वीतरागता 
के उज्ज्वल,समुज्ज्वल, महोज्ज्वल ध्वज को लहराने-का दावा करने - 
वाले जैन अपने से इतर सप्रदाय वाले को मिथ्यात्त्री, ढोंगी पाखण्डी 
कहने से नही चुकते, आज वे भी राग-ह्वेप के महापक में फसे हुए है । 
धर्म के नाम पर प्रज्तलित राग-द्वेष एवं साप्रदायिक वेमतस्य की आग 
ने मानव जीवन को स्वाह कर दिया है। धर्म श्रोर सभ्यता की कितनी 
बडी विडम्ता है, यह । | हा 
मनुस्मृति मे लिखा है--- 'बेंद निनन्‍्दकी नास्तिक । ” श्रर्थात्‌ 
वेदों को नही मानने वाला नास्तिक है । इस बात को हम स्पष्ट कर 
चुके हैं कि इस कथन में ज़रा भी सत्यता नही है । ये परिभाषाएं सत्य 
पर आवारित नही है, वल्कि साप्रदायिक अभिनिवेश की परिसूचक 
। दो सप्रदायों मे भेद एवं संघर्ष पैदा करने वाली हैं। यदि इस परि.- 
भाषा को सत्य मान लिया जाए तो फिर जैन भो झास्तिक-नास्तिक 
के लिए इस प्रकार की परिभाषा वना सकते हैं-- “नास्तिको जैनागम 
निन्दक | ” इसो तरह बौद्ध अपनो परम्परा एवं साप्रदायिक 
मान्यता के अनुसार परिभाषा रच लेंगे और अन्य सप्रदाय वाले अ्रपनी 
अपनी डफली और अपना-अ्पना राग वजाने लगेंगे । परिणाम यह 
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आएगा कि कोई भी दर्शन आस्तिक दर्णन नहीं रह जाएगा ! 
जैन और वेदिक दर्शन की वात छोडिये । वेदिक दर्शनों में भी 
एकरूपता नहीं है। वेंदान्ती वेद को अ्रपीरुषेय मानते है,एक आ्रात्मवाद 
एव गअद्वेतवाद को मानते हैं और साख्य देन वेद को पौरुषेय और 
अमेक आत्मा तथा हेतवाद को मानता है | सनातनी मूर्तिपूजा, ईश्वर 
अवतरित होने, श्राद्ध एवं याज्ञिक हिसा को वेदविहित मानते हैं, 
किन्‍्त आर्यसमाजी इसके विपरीत विश्वास रखते हैं, श्रर्थात्‌ वे इन्हे 
वेदविह्ित नही मानते हैं और ये सभी वेदिक दर्गणन हैं। ऐसी स्थिति मे 
एक-दूसरे की दृष्टि से एक-दूसरा नास्तिक हो जाएगा । साख्य का 
दृष्टि मे वेदान्ती नास्तिक है, तो वेदान्त की दृष्टि में साख्य | सनातन 
धर्म का दृष्टि मे आर्यसमाजी नास्तिक है, तो आर्यसमाज को दृष्टि 
सनातनी नास्तिक हैं ) इसी तरह अन्य स॑प्रदायो के सवब मे भी कल्प- 
ना की जा सकता है । अस्तु मनुस्मृंति'द्वारा की गई यह परिभाषा-- 
“वेद निन्‍्दको नास्तिक.” सर्वथा असत्य एवं अ्रयथार्थ है। दुख इंस 
बात का है कि आज के वौद्धिकवादी युग मे कई विद्वान इस परिभाषा 
का प्रयोग करते हुएं गर्व का अनुभव करते हैं | परन्तु, यह दृष्टि किसी 
भी तरह से उचित एवं आदरास्पद नही कही जा सकती । | 
अन्त से निष्कर्ष यह निकली कि आस्तिक-नास्तिक की मूल 
परिभाषा व्याकरण सम्मत है । मनुस्मृति आदि की अन्य परिभाषाए 
साप्रदायिक्र युग को देव हैं श्लौर इस प्ररिवर्तेत काया नई परिभाषाए : 
घड़ने का मूल कारण साप्रदायिक विद्वेप रहा 


इंश्वर...मीमांसा 
पछुन्न अध्याय 


प्रश्न- ईश्वर के सबंध में दाशनिकों की क्या मान्यता है ओर 


जन दर्शन इसके संबंध में क्या मान्यतो रखता 

उत्तर- भारतीय चिस्तनघारा दो प्रवाहो में वही टै-- कुछ 'विचा रक 
ईश्वर के अस्तित्व को नही मानते और कुछ मानते हैं। पहली विचार 
घारा चार्वाक आदि नोस्तिक विचारको-की है, जो आत्मा के स्वतत्र 
अस्तित्व एव परलोके आदि की सत्ता से इल्कार करते है ।दूसरी वि- 
चारधारा आस्तिक परम्परा क़ी है।- श्रास्तिक विचारक मुख्य रूप स 
तीन विभागो- में विभक्त हैं- १ वेदिक दर्शन, २ जैन दर्जन और ३ 
बौद्ध दर्शन । हे) ही कक ७० 

वेदिक परम्परा गे अनेक शाखा-प्रशयलाए-है और उनमे थोडा-बहु 

विचारभेद भी है। परन्तु,ईश्वर के सवध मे प्राय सभी वेदिक दाशलि- 
की एवं विचारकों का यह-अभिमत रहा है कि ईश्वर एक हे, सच्चि- 
दानदः है, घट-घट का-जाता है ,सर्वेशक्तिमान है,ससार -का..निर्माता. है 
जीवो को भने-दुरे कर्मो का फल प्रदाता है,-सृष्टि का कर्ता-एच हता- 
विनाशक है। दुष्ट एवं पापियों का नाश करने तया-भकतो एवं घर्मा- 
त्मूत्रा का उद्धार करने के लिए वह समय-समय - पर ,अवतरित होता 
है- भगवान से,पुन. इन्सान के रूप में जन्म लेता है.आरार अपनो 


कर" 8 
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लीला दिखा कर फिर से बेकुण्ठ घाम में जा विराजता है। वह सदा 
स्मरणीय है, नमस्करणीय है । 
ग्राजकल आर्य समाज के विचारक उक्त मान्यता से पृर्णत, 
सहमत नही है। वे भी ईव्चर को एक, सच्चिदानद एवं सृष्टि का 
कर्ता-हर्ता तथा पुण्य-पाप का फल प्रदाता मानते है। परन्तु, वे अवतार 
घारण करने की वात को स्वीकार नहीं करते है । उन की मान्यता है 
कि किसी पापी या दुष्ट का विनाश करने हेतु ईश्वर ससार में नहीं 
श्राता है । वह सदा स्मरणीय है। 
जैनागमी में ईश्वर शब्द का प्रयोग नही मिलता है । उस में पर- 

मात्मा, सिद्ध, बुद्ध आदि शब्दों का प्रयोग मिलता है और सिद्ध एक- 
दो नही, दस-ब्रीस नहीं, अनन्त हैं और अनन्त दर्णन, अनन्त ज्ञान, 
अनन्त सुख और अनन्त शक्ति सम्पन्न हैं, सच्चिदानद हैं, कर्म फल से 
सर्वथा अलिप्त हैं, राग-द्वेष से रहित हैं, किसी भी जीव के कार्य में 
दखल नही देते । वे न सृष्टि के रचियता हैं श्रौर न विनाश्क ही हैं, न 
किसी प्राणी को खुख देते हैं और न दुःख ही देते हैं । न किसी भक्त 
को स्वर्ग में भेजते हैं श्रौर न किसी को नरक मे। प्रत्येक जीव कर्म के” 
करने एवं कृत कम के फल को भोगने में स्व॒तन्त्र है । स्वर्ग ओर नरक 
का निर्माण करने मे तथा कर्म बन्धन की जजीर को सर्वथा तोड कर 
मुक्त होने मे प्रत्येक प्राणी पूर्णत. स्वतन्त्र है। दुनिया की एक भी 
आत्मा किसी अदृश्य शक्ति के अ्रघीन नही है श्रीर न वह कठपुतली 
को तरह किसी एक सूत्रधार या नट के इशारे पर नाचती ही है । 
प्रत्येक आत्मा अपने अच्छे या बुरे पुरुषार्थ से अपना रास्ता त्तय करती 
है ओर शुभाशुभ गतियो मे परिभ्रमण करती है तथा अपनी ही सम्यक्‌ 
साधना से कर्म वन्धन को तोडकर निर्वाण को भी प्राप्त कर लेती है । 


२४९ पष्ठम श्रध्याय 
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बौद्ध दर्गन भी ईश्वर को जगत्कर्ता एवं पुण्य-पाप का फल- 
प्रदाता नही मानता है | बौद्धो ने मोक्ष को माना है, परन्तु उन की 
मुक्ति एव मुक्त अ्रवस्था मे स्थित आत्मा के स्वरूप का कोई स्पष्ट 
उल्लेख नहीं मिलता । उन्होने श्रात्मा की श्ुत्य अश्रवस्था को मोक्ष 
माना है 
इस से भली-भाति स्पष्ट हो जाता है कि विभिन्न झ्रास्तिक दर्भनों 

को तरह जैन भी ईश्वर को मानते हैं। श्रन्तर इतना ही है कि जैचा- 
गमो मे ईइवर शब्द के स्थान मे सिद्ध, बुद्ध, अजर, अमर, मुक्त, पर- 
मात्मा श्रादि शब्दो का प्रयोग हुआमा है और उस का कारण जैन एवं 
वेदिक सिद्धात की मूल मान्यता का अन्तर ही है । इस पर हम आगे 
वाले प्रइन के उत्तर मे विस्तार से विचार करेगे । 

प्रश्न- वेदिक परंपरा में जेन दशन की अनीश्वरवांदी दर्शन 

कहा है | जब जैन परमात्मा को मानते हैं; तो फिर ऐसा क्‍यों 
कहा गंया ९ 

उत्तर- ईश्वर गब्द वैदिक परपरा का है । ईव्वर का अर्थ स्वामी 
होता है शौर बेदिक परपरा मे यह शब्द इसी भ्रर्थ मे प्रयुक्त हुआ है । 
हम ऊपर देख चके हैं कि वैदिक परपरा मे ईइवर एक मात्रा गया है 
और उसे जगन्नियन्ता, जगत्कर्ता और सृष्टि का सचालक माना है 
श्र्यात्‌ वह स्वामी है और सारा ससार, सूष्टि के छोटे-बडे सभी प्राणी 
उसके सेवक है । वह श्रपनी इच्छानुसार कुभकार के चाक की तरह 
सब को इधर-उघर घूमाता-फिराता रहता है। कुछ वैदिक विचारकों 
को दृढ मान्यता है कि ईश्वर सदा ईश्वर ही वना रहता है श्लौर जीव 
जीव ही बना रहेगा। जीव ईश्वर के निकट पहुच सकता है, परन्छु 
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ईश्वर नहीं बन सकता। स्वामी झ्ौर सेवक का भेद सदा बना ही 
रहेगा । ५ 
जैन देन इस विचारधारा को नही मानता है। इसी दृष्टि से 
जैनागमो में ईश्वर शब्द का प्रयोग न करके सिद्ध, बुद्ध, अजर, अ्रमर, 
मक्त, परमात्मा आदि जब्दों का प्रयोग किया है और इन शब्दों से 
जैन दर्णम की संद्धान्तिक मान्यता स्पष्ट हो जाती है। सिद्ध” शब्द का 
श्र्थ है-- जिसने श्रपना लक्ष्य सिद्ध कर लिया है, श्रव उसके लिए कुछ 
भी करना नेष नही रहा है। श्रर्थात्‌ आत्मा के पूर्ण एव शुद्ध स्वरूप को 
जिसने प्रकट कर लिया वह सिद्ध कहलाता है। सिद्धो मे ज्ञान की पूर्णता 
होती है,उनकी आत्मा पर ज़रा भी आवरण नही रहता,उनकी आत्मा 
अनन्त ज्ञान से युक्त होती है,इस लिए उन्हे बुद्ध भी कहते हैं। इस अवस्था 
में जरा और मृत्यु का प्रवेश नही होता। क्योकि जरा श्रौर मृत्युं शरीर 
के साथ ही लगी हुई है और सिद्ध अवस्था में शरीर का सर्वथा श्रभाव 
है, इसलिए वे श्रजर-अ्मर है। कर्मो से सर्वथा मुक्त होने के कारण 
मुक्त कहलाते हैं और सिद्ध श्रवस्था मे श्रात्मा का परम स्वरूप है--शुद्ध 
स्वरूप है अर्थात्‌ यो भी कह सकते हैं कि परमात्मा वेदिक दर्जन को 
तरह कोई अलौकिक एवं आत्मा से श्रलग शक्ति नही, वल्कि उन्होंने 
आत्मा से ही परमात्मा के स्वरूप को प्राप्त किया है, अपनी आत्मा 
पर लगे हुए कर्म-मल को सर्वथा दूर करके आत्मा की परम ज्योति को 
अ्नावृत्त कर लिया है,इसी अपेक्षा से उन की आत्मा को परमात्मा कहते 
कि इससे स्पष्ट हो गया कि जैन दर्शन स्वामी और सेवक की 
गुलामी की भावना को नही स्वीकोर करता । वह आत्मा को किसी 
देवी याईश्वरीय शक्ति के श्रघीन परतन्तन॒ नही, वल्कि पूर्ण स्वतन्त्र 
मानता है। प्रत्येक झात्मा अपने जीवन की स्वतन्त्र निर्माता है। 
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आत्मा और परमात्मा में स्वामी और सेवक का भेद जैन्ो को स्वीकार 
नही है | जैन इस बात को नही मानते कि आत्मा या जीव सदा ईश्वर 
का सेवक-गुलाम ही बना रहेगा। ईश्वर के निकट पहुच कर भी बह 
ईश्वर नही बन सकता, बल्कि सेवक ही रहता है और उस की इच्छा 
होते ही फिर से ससार मे भटकने के लिए इस दुनिया की ओर धकेल 
दिया जाता है । जैनो का दृढ़ विश्वास है कि प्रत्येक श्रात्मा परमात्मा 
स्वरूप है। आत्मा और परमात्मा के आत्म-स्वरूप मे कोई भ्रन्तर नही 
है। अन्तर सिर्फ इतना ही है कि उन्होने आत्मा पर लगे हुए कर्म आ- 
वरण को अनावृत्त कर दिया है और हम श्रभी उस से आवृत्त है। 
परन्तु यह भी सत्य है कि जितनी भी आत्माएं परमात्मा बनी है, वे 
स्वय अपने पुरुषार्थ से निरावरण हो कर ही बनी है श्र आज भी 
आत्मा सम्यक्‌ पुरुषार्थ कर के परमात्मा बन सकता है । इस तरह 
श्रात्मा स्वतन्त्र है, सिद्ध अवस्था मे स्थित अनन्त आत्माए भो स्वतन्त्र 
हैं। वहा सब शात्माश्रो में अनन्त दर्शन, अ्रतन्त ज्ञान, भ्रनन्‍्त सुख एवं 
श्रनन्त शक्ति समान रूप से है । समस्त सिद्ध शुद्ध श्रात्म ज्योति में 
रमण करते रहते हैं। वहा ऐसा नही है कि एक स्वामी और श्रन्य सब 
दास हो और वह स्वामी जब चाहे तव उन्हे धक्का दे कर निकाल दे । 

सब श्रात्माए वहां समान रूप हैं श्र सदा के लिए शुद्ध झ्रात्म-स्वरूप 

मे स्थित है । 

इस दृष्टि से जेनागमों मे ईश्वर शब्द का प्रयोग नही किया 

गया। भगवान महावीर स्वामी-सेवक की जघन्य एव सासारिक मनो- 

वृत्ति के समर्थक नही थे; इसलिए उन्होने ईश्वरवाद को ज़रा भी 

प्रश्य नही दिया । इस अपेक्षा से भले ही कोई जैनो को अनीश्वरवादी 

कह दे, इस में हमे कोई आपत्ति नही है। और वेदिक विचारको ने 

जैनो को भ्रनीश्वरवादी इसी श्रपेक्षा से कहा है-- वे ईश्वर को जगत्कर्ता 
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नही मानते , सर्वव्यापक नही मानते, कर्म का फल-प्रदाता नहीं मानते, 
इत्यादि | और हम स्वय इस बात को मानते है कि जैनदर्श न अ्रनी श्र र- 
वादी है । क्योकि वह वैदिक परपरा एवं जाव्दिक श्रर्थ के अनुसार 
श्रात्मा एव ससार पर ईश्वर के स्वामीत्व को नही स्वीकार करता। 
ओर यह सत्य भी है । इस की सच्चाई पर हम आगे विचार करेंगे । 
यहा तो हम इतना ही बताना चाहते है कि जैनदर्शन परमात्मा को 
श्रवव्य मानता है और वह भी एक नही श्रननन्‍्त परमात्मा को मानता 
है और साथ मे इस वात पर भी जैनो का दृढ विश्वास है कि आत्मा 
से ही परमात्मा बने है, बनते हैं श्लौर भविष्य में भी बनेगे। श्रत, हम 
कह सकते है कि ज॑नदर्णन ने ईश्वर शव्द का भले ही प्रयोग न किया 
हो, परन्तु उसके शुद्ध एव निरावरण स्वरूप को जेनो ने ही स्वीकार 
किया है, अन्य दार्शनिक एवं विचारक वा तक नही पहुच पाए हैं । 
प्रश्ष- क्‍या ईश्वर को जगत्कर्ता मानना चाहिए १ 
उत्तर- नही, कदापि नहीं । क्योकि परमात्मा सर्व कर्मो से एवं कर्म- 
जन्य उपाधियों से रहित है। उस मे राग-द्वेष, काम-क्रोध, मोह-तृष्णा 
आदि दोपो का सर्वेथा अभाव है । ऐसी स्थिति में उसे जगत का निर्मा- 
ता माना जाए तो उसमे कई दोष मानने पड़ेगे ? 

पहला प्रज्त यह होगा कि जब वह शरीर एवं कर्म जन्य उपाधि 

रहित है, तब वह जगत का निर्माण किस से और कंसे करता है ? 
हम देखते हैं कि कुभकार श्रपने हाथो के द्वारा विभिन्न श्राकार-प्रकार 
के बर्तन बनाता है। यदि ईश्वर भी कुभकार की तरह विभिन्न श्राक्‌ु- 
तियो एवं प्रकृतियो के जोवधारी एव निर्जीव पद्रार्थों का निर्माण करंता 
है, तो फिर मानना होगा कि वह भी कुभकार की तरह सावयव है। 
क्योकि बिना श्रवयव के अश्रवयव - युक्त पदार्थों का निर्माण हो नही 


हु 
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सकता । हम प्रत्यक्ष मे देखते है कि बिना हाथ-पैर हिलाए केवल इच्छा 
करने मात्र से ही कोई वस्तु तैयार नही हो जाती है । प्रत्येक वस्तु के 
निर्माण के लिए इच्छा-ग्राकाक्षा के साथ तदनुरूप श्रम भी करना पड़ता 
है और श्रम के लिए शरीर का होना अनिवार्य है। इस तरह ईश्वर को 
भी सावयव मानना होगा । फिर उपनिपद्‌ एव श्रन्य ग्रन्थों की यह 
मान्यता असत्य ठहरेगी कि परमात्मा न श्वेत है, न पीत है, नरक्त है, 
न कृष्ण है, न नील है, न भारी है, न हल्का है, नमोटा है, न पतला 
है, उसके कोई श्राकार नही है। 
ईइवर को ससार का, जगत का रचयिता मानने से यह भी प्रशत 
उपस्थित होगा कि ईश्वर ने ससार का निर्माण क्यो किया ? यदि यह 
क्हा जाए कि ईइवर ने दया,करुणा से प्रेरित होकर ससार को बनाया । 
तो यह भी युक्ति-सगत प्रतीत नही होता । क्योकि दया-करुणा किसी 
छुंखी एव सतप्त प्राणी पर की जाती है। परन्तु ससार का निर्माण 
करने के पूर्व तो दुनिया मे कुछ था ही नही । न कोई सुखी प्राणी था 
और न दुखी ही था। ऐसी स्थिति मे किसी पर करुणा एव अनुग्रह 


'करने का प्रइंन ही पैदा नही होता, जिस से प्रेरित होकर ईश्वर को 


ससार बनाने के कार्य मे प्रवृत्त होना पड़ा । 


कुछ विचारको का कहना है कि ईदवर श्रकेला था, उस का मत 
उदास हो गया। अत. अपने मन को लगाने के लिए उसने यह इच्छा 


की कि मैं भ्रकेला हू, बहुत हो जाऊ ' $ और यह अभिलाषा करते ही 
एक विराट ससार खड़ा हो गया। कितनी विचित्र मान्यता है। एक 
झ्रोर तो यह कहा है कि ईश्वर मे इच्छा, श्रभिलाषा, कामना, वासना 
प्रादि विकार नही हैं, वह समस्त दोषो से रहित है और दूसरी तरफ 
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यह कहना कि उस ने सृष्टि के होने की कामना की और वह कामना 
तुरत्त साकार रूप में परिणत हो गई । इस तरह वंदिक परपरा हारा 
मान्य सिद्धांत से भी यह मान्यता गलत ठहरती है और अनुभव एवं 
सत्य की दृष्टि से तो यह मान्यता गलत है ही । 
सर्वप्रथम तो यह कहना ही नितान्‍्त असत्य है कि ईब्वर ने श्रपने 
मन या दिल बहलाने के लिए ससार को बनाया हैं । क्योंकि यह हम 
पहले देख चुके है कि ईदवर के कर्म या कर्म जन्य उपाधि-- शरीर,मन 
एवं वासना आदि नही होते । ऐसी स्थिति मे मन लगाने का सवाल ही 
पैदा नहीं होता । है 
यदि एक क्षण के लिए इस तक को मान भी लें, तो यह कहना 

होगा कि ईव्वर राग-हेप आदि दोपो से सर्वथा रहित नही, प्रत्युत राग- 
रग में आसक्त प्राणी है। तभी तो उसने विपय-वासना की कालिमा 
से धमिल एवं कपायो की आग से सतप्त विश्व का निर्माण करके 
श्रपनी आकांक्षा को पूरा किया। इस से स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
इंदवर एक ऐसा तमाणवीन हैं कि जो अपने मन को वहलाने के लिए 
दो सांडों को परस्पर लड़ाता है और एक दूसरे को खून से लथपथ 
हुआ देख कर असन होता है। वया ऐसे व्यक्ति को ईश्वर कहा जा 
सकतो हैं? कदापि नहीं! 

प्रश्ष- संसार में जितने भी पदार्थ दिखाई देते हैं, वे किसी न 

किसी व्यक्ति द्वारा निर्मित होते हैं। इस अकार यह सलार भी 

किसी की रचना है और यह रचना करने वाला कोन है 

उत्तर- यह हम पहले वता चुके है कि ससार मे मूल द्रव्य दो हैं-- १० 

जीव और २-अजीव । अत. दुनिया में परिलक्षित होने वाले सभी जड़ 
या चेतन पदार्थ इन दो द्वव्यो पर ही श्राधारित है और वे अ्रनादि काल 
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से चले भरा रहे हैं। जड़ अर्थात्‌ पुदुगल का शुद्ध रूप परमाणु है श्रौर 
परमाणु का न कभी निर्माण हुआ है और न कभी नाश ही होता है। 
वह अनादि काल से अपने रूप से स्थित है और अनन्त-अ्रनन्त काल तक 
व॒ता रहेगा । उसकी न श्रादि है और न अन्त ही है। इतना होने पर 
भी उसक्री पर्यायों मे परिवर्तन होता है । जैसे तसख््त को लीजिए । 
अनन्त-अनन्त परमाणुश्रो के सयोग से यह स्कन्ध बना है। प्रति समय 
इसमे परिवर्तन होता रहता है । कुछ पुराने परमाणु इस मे से अलग 
होते हैं गौर नए परमाणु मिलते रहते हैं। इसी तरह परमाणुओ्रो के 
सघटन एवं विघटंन से या सघटन-विघटन उभय रूप कार्य से स्कन्धों 
में परिवर्तन आता रहता है। हम देखते हैं कि श्रॉक्सीजन और हाईड्रो- 
जन दोनो गैसो मे स्थित परमाणु अपने रूप मे स्थित हैं । परन्तु दोनो 
गेसो का मिश्रण करते ही, उभय गैस रूप स्कन्ध का नाश हो कर जल 
रूप अभिनव स्कनन्‍्ध का निर्माण हो जाता है। तो यह परमाणुओं के 
सघटन-विघटन का परिणाम है, न कि किसी ईब्वर का काम है। 
वहां कोई ईश्वर गैसो को पानी के रूप मे बदलने के लिए नही श्राता । 
इस तरह हवा, आंघी एवं नदी आदि के प्रवाह से पहाडो की चट्टानों 
के पत्थर टूट-टूट कर पानी के साथ वह जाते हैं, इस से दुर्गंम पहाडो 
में भी दरे वन जाते हैं और लोगो को आवागमन का मार्ग मिल जाता 
है। इस तरह स्कन्धो के सघटन-विघटन की प्रक्रिया से हम यह देखते 
हैं कि एक दिन जहां रेतो के टिब्बे थे, वहा मैदान एवं नदी तथा समुद्र 
नज़र श्राता है और जहा कभी सागर लहर-लहर कर लहरा रहा था, 
वहा रेत के पहाड खडे हैं। इसी तरह कही पहाडो के स्थान में समतल 
मैदान वन गए हैं और कही समतल मैदान पर्वतमाला के रूप में बदल 
गए हैं। भले ही इस प्रक्निया को लाखो, करोड़ो, श्ररवों वर्ष ही नही, 
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इस से भी अधिक समय क्‍यों न लगा हो, परन्तु ये समस्त रेगिस्तान 
मंदान, पत्थर-पहाड़ आदि के रूप में परिलक्षित होने वाले पुदगल 
स्कन्धो के सघटच-विघटन का ही प्रत्तिफल है । परमाणुत्रो के मिलन 
एवं विछडन से ही इन सब की पर्यायों मे परिवर्तत आता है ।॥ या यो 
कहिए एक रझूप का नाश हो कर दूसरे रूप का निर्माण होता है। और 
उसका नाभ एवं निर्माण परमाणग्रों के मिलने या मिलाने एवं अलग 
करने या अलग कराने पर ही आधारित है । इस परिवर्तेव में किसी 
ईश्वर की नगफ्ति का हाथ नही है। यह वात्त वैज्ञानिक प्रयोगनाला 
में भी प्रमाणित हो चुकी है। अ्रत हमे प्रत्यक्ष मे परिलक्षित होने 
वाले सत्य को छोड़कर किसी असत्य कल्यता के चक्कर में नहा पड़ना 
चाहिए । 
हम यह देख चुके है कि परमाणु का अस्तित्व सदा विद्यमान 
रहा है, रहता है और रहेगा । इसी तरह आत्मा का भी कोई निर्माता 
नहीं है। वह भी पुदूगल की तरह द्रव्य की अपेक्षा से-नित्य है और 
पर्याय की अपेक्षा से अनित्य है, परिवर्ततशील है। हम तत्त्व- मीमांसा 
प्रकरण में बता श्राए हैं कि आत्मा का उपयोग-न्ञान, दर्शन गुण है । 
यो भी कह सकते हैं कि ज्ञान, दर्शन आत्मा को पर्यायें हैं। और 
संसारी आत्मा कर्मे-वन्धन से मुक्त होने के कारण शरीरधारी है और 
एक गति से दूसरी यति मे जाता है । और उस का ज्ञान,दर्गत एव 
शरीर सदा वदलता रहता है और गति की अपेक्षा भी झरीर एवं 
ज्ञानादि पर्यायों में अन्तर श्राता रहता है । इस अपेक्षा से आत्मा को 
कथयचित्‌ अनित्य भी कहा है। उसके एक रूप का नाश एवं दूसरे रूप 
का उत्पाद होता है | जैसे वाल्य रूप का नाश एवं युवावय का उत्पाद 
होता है तथा इसी तरह आयु कर्म के समाप्त होने पर मनुष्य शरीर 
का नाथ एवं जिस योनि का आयुष्य वन्ध कर चुका है, उस योनि 
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को प्राप्त करता है । इस तरह आत्मा मे 'एक रूप का नाश और दूसरे 
रूप का उत्पाद पाया जाता है)' इसी कारण जैन दर्शन आत्मा को 
कर्थंचित अनित्य स्वीकार करता है। आत्मा कथचित्‌ अनित्य है. इस 
बाबय मे प्रयक्त कथचिते शब्द आत्मा की नित्यता को भी व्यक्त कर 
रहां है। कथचिंत अ्नित्य होने पर भी ग्रात्मा नित्यता से युक्‍त है। चर, 
तियंच आरांर्दि किसी भी ग्रेवेस्था को प्रांप्त श्रात्मा सदा श्रात्मा ही 
रहता है; अपने मूल स्वरूप को नही छोड़ता, वह श्रनात्मा यो जेंड़ नही 
बन जाता। | । 

ऊपर के विवेचन से हम यह प्रकट करना चाहते हैं कि ससार मे 
जीव और अजीब ये दो द्रव्य श्रनादि है । सदा से चले भ्रा रहे हैं। इन 
को किसी ने बनाया नही है । स्वय वेदिक परम्परा ईदवर, जीव 
प्रकति इनको अनादि स्वीकार करती है । भ्रत. यह कहना कि ससार 
में जितने भी पदार्थ है वे सब किसी के द्वारा बनाए गए है, ' ठीक नही 
है। इसीलिए जैन दर्शन कहता है कि यह्‌ जगत अनादि है, भुतकाल 
में था, वर्तमान में है, और भविष्य मे रहेगा। इस का कभी बीज-नाश 
नही होगा | श्रवस्थान्तरित होता हुआ भी यह सदा से 'विद्यमान 
और सदा रहेगा।... 


ससार अनांदि है, यह किसी की रचना नही है। यह मान्यता है 
जेन दर्शन की । वस्तुस्थिति भी यहो है ।" यदि यह मान लिया जाए 
कि ससार को बनाया गया है तो प्रदनःउप्रस्थित होता है. ईश्वर को 
किसने बताया ? जिसने ईदवर की रचना की है, उस की रचना किस 
ने की है ? कहा जाता. है कि ईद्वर तो _अनादि,है, उसे कौन बना 
सकता है ? इस.पर हम कह सकते हैं-- ससार श्रनादि है, इसे कौन 
बना सकता है ! कुछ क्षणों के लिए मान लिया जाए कि ईबवर ने 
संसार को बनाया है,तो हम पूछते हैं कि ईश्वर ने ससार को किस तत्त्व 
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से बनाया ? कुभकार जैसे माटी से घट बनाता है, वैसे ससार रूप घट 
को बनाने के लिए किस माटी का प्रयोग किया और वह माटी कहा से 
आई ? इसके अलावा, ईश्वर के बनाएं प्राणियों मे, भिन्नता क्‍यों मि- 
लती है ? सभी एक जैसे होने चाहिए थे। कोई लूला, , कोई लगड़ा, 
कोई अ्रन्धा, कोई काना, कोई राज़ा,कोई रक, कोई विद्वान और कोई 
मूर्ख, ऐसा क्यों है ? समभावी-इंइ्वर की रचना मे यह विविधता और 
विपमता क्यो है £ कहा जाता है कि इस विविधता और विपमता का 
कारण ईइवर नहो है, जोवो के अपने शुमाशुभ कर्म हैं । ऐसा कहना 
तक सगत प्रतीत नही होता | क्योंकि जग-निर्माण से पूर्व कर्म करने 
वाला था कौन ? कर्ता के बिना तो कर्म की सृष्टि हो ही नही सकती ? 
यदि कहा जाए कि बाद में कर्मगत विविधता हो गई तो हम . कहते है 
कि-ईदवर ने ऐसे व्यक्तियों की रचना क्यो की, जो कुकर्म करें। पहले 
सोच समझ कर उनको बनाना चाहिए था। इस तरह के अन्य भी 
प्रमेको प्रग्न है, जिनका-कोई समाधान नहीं मिलता है.। अत यही 
समभना चाहिए कि इंइवर ने ससार को नही वनाया है । जो पदार्थ 
बनाए.जाते है उनका निर्माता प्रत्यक्ष रूप से देखा जाता है,सुना जाता 
है, और समझा जा सकता है, पर ससार का रचयिता न देखा गया है 
तन सुना गया-है और वह किसी हेतु से सिद्ध किया जा सकता है .। 
ग्रश्न- कहा जाता है के इंश्वर की इच्छा बिना कुछ नहीं: होता | 
संसार का प्रत्येक काय ईश्वर की प्रेरणा: से होता हैं । क्या ऐसा 
कहना सत्य हैं ? वि ह 
उत्तेर- बिल्कुल नही। ससार के किसी कार्य -मे'ईश्वर का कोई हस्त- 
क्षेप नही हैं। ईश्वर ससारके कार्यो मे किसी भी प्रकार का कोई दखल 
नहीं देता। यदि ससार के सभी कार ईब्वर की प्रेरणा से होते मान 


२५९ षष्ठम ग्रध्याय 


५ध५ती ली-त पीस. 





लिए जाएं तो प्रईंत उपस्थित होता है कि कसाई जीवो को घात करंते 
हैं, चोर चोरी करंते हैं, डाक डाके डालते है, गाठ-कतरे गाठे काठतते 
हैं, व्यभिचारी पतिब्रता ओर सन्नारियो का' शील-भग करते 
प्रकार के संभी' दर्प्ट कार्य क्या इंश्वर की प्रेरणा से होतें-है ? क्या ईश्वर 
इन कार्यो की प्रेरणा करता है? यदि नही तो यही मानना होगा कि 
ससार के किसी कार्य में ईब्वर का कोई दखल नेही है -। ई5वेर किसी 
को कोई प्रेरणा नही देतें। । जीव स्वंय ही अच्छे यो दुरे कार्यो मे प्रवृत्त 
होते हैं, ह्वर का उनसे कोई सम्बन्ध नहीं है। ' ' 
प्रश्न- क्या ईश्वर को भाग्य का विधाता मानना चाहिए १ 
उत्तर- कभी नही | यदि ईश्वर को भाग्य का रचयिता मान लिया 
जाए तो सर्वज्न, सर्वदर्णी उस ईश्वर की भाग्य-रंचना में कोई दोष 
नही होना चाहिए । और यदि दोष रह जाए तो तत्क्षण उस का उसे 
सुधार कर देना चाहिए । पर ऐंसा होता नही है। साधारण कारीगर 
किसो यन्त्र का निर्माण करता-है, और उसमे यदि वह कोई दोष देख- 
ता है तो वह उसका पुन सशोवन करके उसके दोप को निकालने का 
प्रयत्न करता है। स्विट्ज़ रलेण्ड के एक घड़ी निर्माता के पास एक 
ग्राहक श्राया और उसने कहा कि आपके यहा से खरीदी हुई यह घडा 
सप्ताह मे एक मिण्ट पीछे चलती है। घडी-निर्माता ने घडी को लिया 
ओऔर-तुरन्त एक हथोडा मार-कर तोड़ दिया, ग्राहक को दूसरी नई 
घडी देकर रवाना किया और वह स्वय_ उस घड़ी के दोष को दूर 
करने के लिए-नई ,घडी बनाने मे सलग्न हो गया । यह आज के वैज्ञा- 
निक की कार्य पद्धति है-- जो सर्वज्ञ नही हैऔर जिसकी गक्ति भी 
सीमित है। जब ईश्वर स्वज्ञ-एव सर्वशक्ति-सपन्न है,तो उसके झ्रावि: 
प्कार मे पहले तो;दोप रहना नही चाहिए -यद्दि रह गया तो उसे 
झब तक कभी सुधार लेना चाहिए था। इतनी भूल तो वर्षा के समय 
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गोली मिट्टी से घरो के बचाने वाले अवोध वालक भी चही करते । यदि 
उनका रेत का घरोदा टेढा मेढा या विक॒त प्रतीत होता-है, तो वे तुरत 
उसे बिखेर कर नव-निर्माण मे लग जांते-हैं ।.परन्तु, जगत का भाग्य 
अ्रभी तक उसी प्रकार चल रहा है । उसमे कोई सभोधव नही;हो पाया; 
इससे स्पप्ट है कि जगत एवं -उ्यवितयों के - भार्य, को ईदवर द्वारा 
तिर्मित मानना, उसको श्रन्नानी एवं- सदोष-व्यक्त करना है। --., 
दूसरे, यदि भाग्य का विधाता-ईइ्वर-है, तो फिर किसी भी 
व्यक्ति का कोई दोष एवं अ्रपराध नही, माना-जाएगा । क्योकि वे जो 
कुछ वुरा-भला करते हैं, वह भाग्य, के , श्रनुतार करते है. और उस 
भाग्य का विघाता ईश्वर है। अत जेंसा ईश्वर उनसे कराता है, वसा 
ही वे कर देते हैं । इसलिए कोई व्यक्ति चोरी करता है, कोई ब्लेक- 
मार्केट करता है, कोई व्यभिचार करता है, कोई छल कृपट करके 
अपना स्वार्थ साधता है, इस तरह अनेक पाप एवं दोषयुक्त कार्य 
कराने वाला ईइवर है । इससे जोवन मे एक तरह से भ्रव्यवस्था एव 
उच्छ खलता आ जाएगी | दुरांचारों व्यक्षित निश्णक भाव से दुष्कार्यो 
में प्रवत होगे और उस उदह्ृण्डता के लिए ईश्वर-के नाम की भो दुहाई 
देंगे । इस तथ्य को एक उदाहरण से समभिए- 
. कल्पना करो, एक पापी है, उससे किसी ने पुछा- भाई ! तू यह 
पाप कर रहा है, तुक परम पिता परमात्मा का कोई डर नही है ”' तू 
नही जानता कि परमात्मा के दरबार मे तेरी जब 'जाच पड़ताल 
होगी श्ौर जाच पड़ताल मे जब तेरा पाप सामने आयगा तो परमा- 
त्मा तुक पर रुष्ट होगा, ओर तुझे दण्डित करेगा । * पता नही तु 
वह नरक मे भेज दे, या कुत्तो की योनि मे डाल दे । भरत" कुछ विचार 
कर और इस पाप कर्म का परित्याग कर । 
यह सुनते ही पापी ने उत्तर दिया ॥ वह बोला- भाई ! तू पायल 


॥ 
हु 


२६१ षष्ठम अध्याय 


री 


है, तुझे कुछ पता नही है । मैं सब कुछ जानता हू, इसीलिए निश्चिन्त 
हो कर पाप कर रहा हू | मुझे पता है कि मैं जो पाप कर रहा हू, यह 
भेरी बुद्धि का परिणाम है। बुद्धि की प्राप्ति भाग्य से होती है.। भाग्य - 
प्रच्छा हो तो बुद्धि अच्छी मिल जाती है, और भाग्य खराब हो तो 
चुद्धि भी खराब-मिल जाती है । भाग्य का निर्माता परम पिता परमा-_ 
त्मा स्वय है | परम पिता परमात्मा स्वज्ञ है, सवदर्शी हैं, घट-घट का 
ज्ञाता है | उसे पता है कि मैं इसके भाग्य का जो निर्माण कर रहा हु, 
इससे इसे दुष्ट बुद्धि को प्राप्ति होगी । बुद्धि की दुष्टता से यह पाप 
करेगा, लोगो को दु ख देगा । यह सब कुछ जानते हुए भी परम-पिता 
परमात्मा ने मेरा ऐसा भाग्य बताया | अत भाई साहिब ! पाप करने 
में मफे कोई दोष नही लगता। में जो कुछ कर रहा हू, उसका उत्तर- 
दायित्व मुझ पर नही है। उसकी सव जवाबदारी परमात्मा पर है। 
तूने सुना न 
करे करावे आपो आप, -मानुप के कुछ नाहीं हाथ |# 
कितनी स्पष्ट्ता के साथ-कहा- गया है कि जो कुछ कराता है, 
वह स्वय परम पिता परमात्मा कराता है। मनुष्य के बश की कोई 
बात नही है। श्रत. भाई ! -तू चिन्ता क्यो करता है ? परमात्मा के 
दरबार मे जब मुझ से पूछा जाएगा तो मैं कट जबाब दे द गा। मेरे 
पास घडा-घड़ाया जवाब तैयार पडा है। क्या कहुगा? तू भी सुनले- 


खुदा जब मुझ से पूछेगा कि यह तकसीर किसकी है ! 

, तो कह दू गा कि-इस तकदीर में" तहरीर-किसकी है ? 
समभ गया हैन ? परमात्मा जेब मुझ से पूछिगा कि यह तकसीर 
(भूल या पाप) किसने की है ? तो उत्तर में मैं कह-दू गा- प्रभो-! 
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रन 


, * पत्ता भी हिलतां हूँ तो उसकी रजा से | 


के 


_...... _......पउश्नों के उत्तर . २६२ 
मुक्त से क्‍या पूछते हो ”? झाप तो अच्तर्यामी है। आप से क्‍या छिपा 
हैं? यह सब आप की ही कपा है, आप ही तो इस तकदीर (भाग्य)कों 
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बनाने वाले हो ? फिर उसका उत्तरदायित्व किसी दसरे पर थोडा 
थ्रा सकता है ? इसके तो आप ही जवाबंदार है । श्सार मे जो भी 
पाप होते है, वे सब आपके आदेश से ही होते हैं, क्योंकि आप ने ही 
तो उस तकदीर को बनाया है । जब तकदीर बनाने वाले आप हैं तो 
दोष किसका ? जो कुछ भी सब आपका ही है । 
भाव यह है कि यदि ईघर को भारय का विधाता मान लिया 
जायगा तो संसार मे फेल रहे पाप का मूल परमात्मा को मानना 
पड़ेगा । विश्व की अ्राजकता झ्रौर विपमता की सब जवाबदारी 
परमात्मा पर आ  जायगी। परमात्मा. इस जवाबदारी से वच नहीं 
सकता । अत, यही मानना उचित श्रीर तके-सगत है कि परमात्मा 
भाग्य का विधाता नहीं है । है 
दूसरी वात, भाग्य का विधाता ईश्वर समभावी है, उसके यह 
राग-द्वेप नही रहता है। फिर उसने भाग्य का निर्माण करते समय 
किसी का भाग्य अच्छा और किसी का भाग्य बुरा क्यो बनाया है ? 
सब प्राणियों का भाग्य उसे एक जंसां हों वताना चाहिए था। पर देखा 
ऐसा नही जाता | देखा गया हैँ कि ससार मे 'एक तो ऐसा भाॉग्यगालो 
कि लक्ष्मी उसके चरण चमती है, गगवचुवी अद्वा लिकाओ में रंमणि- 
यो के साथ वह श्रानन्द लुटता है औरं' एक ऐसा भाग्यहीन है कि भूखों 
मरता है,दिव-रात परिश्रम करने पर भीं,दिन-रातत एक कर देने पर भी 
खाली पेट ही रहता है | श्रपन परिवार का तो क्‍या, आराम,,के साथ 
अपना पेट भी नहीं मर पाता है । वेचारा भूखा सोता है,-भूख को आग 
से भलसा हुआ तडप-तड़प कर जीवन खो बैठता है। वीतरागी और 
समभावी ईश्वर के दरवार में यह अधेर क्यो ? यदि कहा जाए कि यह 
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सब मनुष्य के दुष्ट कर्मों का परिणाम है, तो फिर हम कहते हैं कि 
ईश्वर ने उसका ऐसा भाग्य ही क्यो बनाया, जिससे वह दुष्ट कर्म करे? 
ईश्वर को भार का विधाता मान लेने पर उक्त प्रकार की प्ने- 
कानेक आपत्तिया ईश्वर पर आती हैं, जो उसके ईश्वरत्व को सुरक्षित 
नही रहने देती | अतः यही माचना.उचित और तकंसगत है कि ईश्वर 
अआग्य-विधाता नहीं है। -भाग्य का निर्माण स्वय मनुष्य करता है। 
अच्छा भाग्य बनाए या दुरा,.यह सब मनुप्य के हाथ की बात 
परमपिता परमात्मा - उस में कोई दखल नही देता ,। वस्तुस्थिति भी 
यही हैं। इसीलिए जैनदर्गणन .ईश्वर को भाग्य का विधाता नही 
मानता 4 -. थ 
- ईश्वर को करमफल का अदाता मानने में - क्या आपत्ति 
3 ह ह 
उत्तर- इश्वर को कर्मफल का प्रदाता मान लेने पर ईश्वर पर एक 
नही, श्रनेको श्रापत्तियां आती है। श्रत. ईश्वर को कर्मफलदाता नहीं 
मानना चाहिए। 
जैनदर्शन करा विश्वास है क्ि मनुष्य जो कर्म करता है, उन 
कर्मो का फल देने वाली तथा जीव को एक योनि से दूसरी योनि मे ले 
जाने वाली ईश्वर नाम की कोई शक्ति नही है। ससार के पदार्थों मे 
जो परिवर्तन दृष्टिगोचर होते हैं, वे सव के सब प्राकृतिक नियमों के 
अनुसार स्वय ही होते रहते हैं। उदाहरण के लिए जल को ले ली- 
जिए ; धरप की उष्णता पाकर जूल भाप बन कर श्राकाश में उड़ जाता 
है, आक्राध केशीत भाग में पहुच कर भाष छोटे-छोटे जलविदुआ के 
रूप' में परिवर्तित हो कर मेघ के रूप मे दिखलाई देती है । फिर मेघो 
के भारी हो जाने पर वर्षा का होना, विजलों का चमकना ग्रड़गड़ाहट 
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का घोर शब्द होना आदि जितनी भी बाते हैं, उनेंका सचालक कोई 
नही है । ये सत्र घटनाए व परिवर्तन प्राकृतिक नियमो के श्रनुसार स्वत 
ही होते रहते है। इसी प्रकार मनुष्य को उसके पूर्वकृत कर्म का फल देने 
वाला, एक योनि से दसरो योनि में ले जाने वाला,माता के गर्म में भ्रूण 
अवस्था से ले कर यौवन और वद्धावस्ंथा पर्यत शरीर की 'वृद्धि व 
'छास करने वाला तथा जीवन की अ्रन्य जितनी भी दद्माएं हैं, उन को 
निब्चित करने वाली ईइवर नाम की कोई शक्ति नही है । ये सब कार्य 
कमंजन्य प्राकृतिक नियमों के अनुसार श्रपने-आप ही होते रहते हैं । 

ईश्वर को यदि कर्मफल-प्रदाता मान लिया जाए तो ईदवर जीवों 

को फल किस प्रकार देता है ? यह विचारणीय है । वह स्वय साक्षात्‌ 
तो दे नही सकता | क्योकि वैदिक दर्जन की मेन्यतानुसार वह निरा- 
कार है। श्ौर यदि वह साकारावस्था मे श्रत्यक्ष रूप से कर्मों का फल दे 
तो इस-बात को मानने से कौन इन्कार.कर सकता है ?. परन्तु ऐसा 
देखा नही जाता-) यदि वह-राजा आदि के द्वारा जीवो को उनके कर्मों 
का दण्ड दिलवाता है, तो ईदवर पर अनेको आपत्तिया आती हैं। जान- 
कारी के लिए केवल कुछ-एक. का- निम्नोक्त पक्तियों मे वर्णन किया 

यिगा।. - « - शक 

-ईदूवर को यदि किसी घन्री-के-घन को चुरा या लुटा कर उस 

धनी के पूर्वकृत कर्म का फल देना अश्रभीष्ट है तो .ईइवर इस कार्य,को 
स्वय तो आकर -करता नही, किन्तु किसी चोर या डाक्‌ द्वारा ही ऐसा 
कराएगा,। तो ऐसी दशा मे वह ज़िस चोर या-ड्यक्‌- द्वारा ऐसा कर्म 
करवाएगा, वह चोर या डाकू ईइवर की आज्ञा, का पालक होने- से 
निर्दोष होगा । तथापि दोषो ठहरा, कर पुलिस जो उसे पकड़ती है श्रौर 
दड देती है,वह ईदवर के न्याय से वाहिर की बात- होगी. यदि उसे भी 
ईश्वर के ग्याय मे मान कर घोर को चोरी एरने का दण्ड पुलिस द्वारा 
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दिलवाना आवश्यक समझा जाए तो वह ईश्वर का अच्छा भन्धेर 
न्याय है कि एक ओर तो वह स्वय धत्तो को दण्ड देने के लिए चोर को 
उसके घर भेजता है, ओर दूसरी ओर पुलिस द्वारा उस चोर को पकड- 
वाता है | क्या यह “चोर से चोरी करने की वात -कहे और शाह से 
जागने की ” इस कहावत के अनुसार ईइवर मे दोगलापन नहीं श्रा 
जायगा ? 
ईववर ने प्राणदण्ड देने के लिए ही कसाई, चण्डाल तथा सिंह 
आदि हिंसक जीव पैदा किए हैं, तदतुसार वे प्रतिदिन हजारो जीवो 
को मार कर उनके कर्मो का फल उन्हे देते हैं । ईश्वर को कर्मफल- 
प्रदाता मानने पर ये सभी जोव निर्दोष समभने चाहिए । क्योकि वे 
भी तो ईश्वर की प्रेरणा के अनुसार ही कार्य कर रहे हैं। यदि ईइवर 
इन जीवो को निर्दोष माने तव उसके अन्य सभी जीव जो कि दूसरो 
को किसी न किसी प्रकार की हानि पहुचाते है, निर्दोष ही समभने 
चाहिए। यदि उन्हे भी- दोषी माना जायगा तो उनके साथ महान्‌ 
प्रन्याय होगा । क्योकि राजा की आज्ञा के अनुसार अपराधियों को उन 
के भ्रपराघ का दण्ड देने वाले जेलर, फांसी लगाने वाले व्यक्ति आदि 
सभी जीव जब न्याय को दृष्टि मे निर्दोष माने जाते हैं तव उचके समान 
ईदवर की प्रेरणानुसार भ्रपराधियों को अपराध का दण्ड देने वाले 
प्राणी दोषी नही होने चाहिए ? ॥॒ 
२-ईश्वर सर्वशक्तिसम्पन्न है,सर्वेज्ञ और सर्वदर्शी है,भ्रत: उस के 
द्वारा दी हुई सज्ञा श्रनिवार्य श्र अमिट होनी चाहिए। पर ऐसा होता 
नही है । ईइवर ने किसी व्यक्ति को उसके अशुभ कर्म का फल देकर 
उसके नेत्रो की नज़र कमज्ञोर करदी, वह अरब न तो कोई दूर की वस्तु 
साफ देख सकता है श्रौर न छोटे-छोटे अ्रक्षरो वाली पुस्तक पढ सकता 
है। ईइवर का दिया हुआ यह दण्ड भ्रमिट होना चाहिए था। परन्तु 
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उस व्यक्ति ने डाक्टर से ऐवक ले ली और आखो पर उसे लगा कर 
ईब्वर की दी हुई सजा को निष्फल बना दिया । वह ऐनक लगा कर 
की चीज साफ देख लेता है श्रौर वारीक से वारीक अक्षर भी पढे 
लेता है। इसी भाति ईब्वर की भेजी हुई प्लेग, हैजा ग्रादि बीमारियों 
को डाक्टर लोग, सेवा-समितिया अपने अनथक परिश्रम से वहुत कम 
कर देते है । इसके श्रतिरिक्त, कर्मों का फल भुगताने के लिए भूकम्प 
भेजते समय ईव्वर को यह भी ख्याल नही रहने पाता कि जहां मेरी 
आराधना और उपासना होती है, ऐसे स्थानक, मन्दिर, मस्जिद, गि- 
रजाघर, भ्रुरुद्वा रा आदि धर्म-स्थानों को नष्ट करके अपने उपासको 
की सम्पत्ति को नप्ट न होने दू । 
३-ससार जानंता है कि चोर, डांक त्रादि आततायी लोगो की 
सहायता करता एंक भयकर दोष माना गया है । ऐसा करना लोक-- 
विरुद्ध होने के साथ-साथ धर्म-विरुद्ध भी हैं । जो लोग चोर झादि 
दुष्ट लोगो की स्वार्थवश सहायता करते है, तो वे शासन-व्यवस्था के 
प्रनुसार दण्डित किए जाते हैं। ऐसी दशा मे जो ईश्वर को कर्म- 
फले-प्रदाता मानने हैं,और यह समभते हैं कि किसी को जो दु द्व मिलता 
है वह उसके अपने कर्मों का फल है और वह फल भी ईइवर का दिया. 
हुआ है । फिर भी वे यदि किसी अन्धे की, लुले-लगडे की, अनाथ 
और असहाय की सहायता करते हैं तो यह ईश्वर के साथ विद्रोह नही 
तो और वया है ? वया वे ईश्वर के चोर की सहायता नही कर रहे ? 
क्या ईदवर ऐसे द्रोही व्यक्तियो परे प्रसन्न रह सकेगा, तथा ढःखी और. 
असहाय व्यक्ति की सहायता करना, ईश्वर के साथ द्रोह करना है, 
ऐसा मान लेने पर दया, दान आदि सात््विक और परोपकारपूर्ण 


अनुष्ठानी का कुछ महत्त्व रह सकेगा ?_उत्तर स्पष्ट है -- कभी भी 
नही । 
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४-ईइवर जीवो के क॒त कर्मों के अनुसार उनके शरीर झ्रादि का 
निर्माण करता है । जीवो के कर्मो के अनुसार ही वह जीवो को फल 
प्रदान करता है । अपनी इच्छा के अनुसार वह कुछ नहीं कर सकता 
है। ऐसी दशा मे यह मानना पड़ेगा कि ईश्वर परतन्त्र है। परतन्त्रता 
की बेडियो में जकड़ा व्यक्ित कभी ईइवर कहा नही जा सकता । जो 
सर्वथा स्वतन्त्र है, समर्थ है, उसी व्यक्ति के लिए ईश्वर की सन्ञा दी 
जा सकती है ।-परतन्त्र जीवन को ईश्वर का- पद प्राप्त नही हो 
सकता । जुलाहा यद्यपि कपड़े बनाता है, परन्तु वह परतत्त्र है, स्वार्थ 
परिवार, समाज आदि के बधनी में वह बधा हुआ है, इसलिए उसे 
इईंइ्बर नही कहा जाता है। कर्म-अघीन होने से ईश्वर की भी यही 
स्थिति है | यदि ईश्वर अ्रपन्ती इच्छा से कर्मफल में हेराफरी करने लग 
जाए तो उसकी प्रामाणिकता समाप्त हो जाती है,। 
५-क्सी प्रांत मे किसी सुयोग्य न्यायशील शासक का शासन 
हो तो उसके प्रभाव से चो रो, डाकुओ तथा आ्राततायी लोगो का चोरी 
आ्रादि दुष्कर्म करने मे साहस नही पडता । और वे उद्दण्दता को छोड 
कर प्राय सत्पथ अपना लेते है । जिससे प्रात मे शाति की स्थापना हो 
जाती है। और वहा के लोग निर्भयत्ा के साथ सानन्द जीवन व्यतीत 
करते हैं परन्तु यह समभ में नही आता कि जब ससार का शासक 
ईश्वर है, और वह ऐसा शासक है, जो सर्वथा दयालु है, न्‍्गायशील है, 
सर्वशक्तिमान है, सर्वेज्ञ और सर्चदर्शी है, तथापि ससार मे बुराई कम 
नही हो पाती | मासाहारियो, व्यभिचारियों और चोरो श्रादि हिंसक 
लोगो का आधिक्य ही दृष्टिगोचर होता है । सर्वत्र छल, कपट और 
ईर्षा-द्वेष को आग जल रही है । ऐसी दगा मे क॑से कहा व माना जाए 
कि ईश्वर ससार का शासक है ? - ५ 
६-“जब कोई मनुष्य चोरी करता है तो ,उस पर राज्य की ओर 
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से व्यवस्थित ढंग से श्रभियोग चलाया जाता है । यह प्रमाणित होने 
पर कि इस व्यक्ति ने चोरी की है, या श्रमुक अपराध किया है तो 
न्यायाधीश (जज) उसको जेल या जुरमाना आदि का उपयुक्त दण्ड 
देता हैं। वह अपराधी व्यवित तथा लोग यह जान जाते हैं कि चोरी 
श्रादि दृष्क्मों का फल जेल श्रादि के रूप में दण्ड मिलता है । इस 
दण्ड का ज्ञान होने पर वह व्यक्ति एवं साघारण जनता यह जान जाती 
है कि चोरी आदि दुष्कर्म नही करने चाहिए । यदि किए गए तो जेल 
आवि के रूप मे उसका दण्ड भुगतना पडेगा । फलस्वरूप भविष्य में 
किसी व्यक्ति का चोरी आदि लोकविरुद्ध तथा राज्यविरुद्ध कार्य करने 
में सहसा साहस नही होने पाता । जनता का भावी सुधार हो, यह 
उद्देश्य दण्ड देने मे रहा हुआ है । परन्तु यदि किसी देश का शासक 
किसी अपराधी को पकड़ या पकड़वा कर जेल मे डाल दे ओर उसपर 
कोई अभियोग (मुकदमा) न चलावे और न यही प्रकट करे कि इस 
व्यक्त ने क्या अपराध किया है। तो ऐसी दशा में जनता उस व्यक्ति 
को निर्दोष और गासक को अन्यायी समभने लगेगी। अपराध तथा 
उसके फलस्वरूप दण्ड का बोघ न हीने से जनता कभी भी उस व्यव- 
स्था से शिक्षित नही हो सकेगी । इस का कुफल यह होगा किन कोई 
अपराध करने से डरेगा और न उस व्यक्ति का सुधार होगा । 
नोयूराम गोडसे ने सेकडो व्यक्तियों के सामने महात्मा गाधी के 
सीने मे तीन गोलिया मारी थी । भरत: नाथूराम को हत्यारा प्रमाणित 
करने के लिए किसी गवाह की आवश्यकता नही थी,श्नौर व्यावहारिक 
रूप से भारत सरकार को गोडसे को फासी के तर्ते पर लटका देना 
चाहिए था परन्तु भारत सरकार ने ऐसा नही किया,प्रत्युत व्यवस्थित 
रूप से अदालत मे गोडसे को हत्यारा प्रमाणित करने के अनन्तर ही 
उसे फासी दी गई। राज्य व्यवस्था इसी ढंग से जीवित रह सकता 
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थी। श्रपराधी के अपराध को प्रमाणित किए बिता उसे दण्डित करना 
किसी भी दृष्टि से उचित और न्याय संगत नहीं कहा जा सकता । - 
ईश्वर ससार का शासक है। इसी प्रक्रार उसे भी व्यवस्थित 
ढंग से ही काम लेना चाहिए। किन्तु ऐसा-होता नही है । जब कोई 
व्यक्ति मनुष्य योनि मे जन्म लेता है, और जन्म से ही वह श्रन्धा और 
पगु शरीर वाला होता है। तो उस व्यक्ति को, उसके परिवार को 
तथा उसके देशवासियो को यह ज्ञात नही होता कि यह अन्घत्व और 
पगुत्व किस कर्म का फल है ? किसी को भी यह मालूम नहीं होते 
पाता कि यह सदोष शरीर किस कर्म के कारण इस व्यक्ति को प्राप्त 
हुआ है ? सत्र के सर्वथा अज्ञात रहने के .कारण उक्त दुष्ट शरीर को 
प्राप्ति के मूलभूत दुष्कर्म का किसी को ज्ञान नही होने पाता । इस से 
दण्ड देने का यह उद्देग्य कि अपराधी भविष्य मे श्रपराध न करे, और 
लोगो को इस से शिक्षा प्राप्त हो, सफल नही होने पाता । ईइवर का 
'कतेंग्य बनता है कि वह किसी भी व्यक्ति को दण्ड देने से पूर्व उसके 
श्रपराध को प्रमाणित करे, यह स्पष्ठ करे कि इस व्यक्ति ने अमुक 
दुष्कर्म किया था, इस लिए उसको अमुक्र दण्ड दिया जाता है। ऐसा 
करने से ईश्वर की दण्डमर्यादा सफल हो सकती है । और ऐसा करने 
से ही जनमानस उस दुष्कर्म से भयभीत होगा, और भविष्य मे उस 
से सुरिक्षत रह सकेगा | इसके अतिरिक्त, ऐसा करने से ही दण्डित 
व्यक्ति के मानस का सुधार होगा और वह भी भविष्य मे पाप करने 
में सक्रोच करेगा । परन्तु ईश्वर ऐसा कुछ नही करता । 
७-जो ईश्वर कर्म का फल देने का सामर्थ्य रखता है, उसमे 
अपराधी को दुष्कर्म करने से रोकने का वल भी रहता है । लौकिक 
व्यवहार भी ऐसा ही है। जो शासक डाकुओ के दल को उस के अप- 
राघ के दण्ड-स्वरूप जेल मे बन्द कर सकता है, श्रथवा प्राण दण्ड दे 
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सकता है, तो उस शासक में यह भी शक्ति होती है कि यदि उस को 
पता चल जाए कि डाकुओों का दल अ्रमुक गाव में या श्रमुक नगर में 
ग्रमुक समय डाका डालेगा शौर लोगो के जीवन-घन को लूटेगा तो 
उस शासक का कतंव्य वनता है कि वह डाका डालने के समय से पूर्व 
ही डाकुओ को डाका डालने से रोके या उन्हे गिरफ्तार करे 4 यदि 
शासक जान वृक कर प्रजा के घन, माल का सरक्षण नही करता है तो 
वह अपने कर्तव्य की हत्या करता है। 
कर्मफलप्रदाता ईश्वर सर्वन्ञ है, सर्वदर्शी है, स्वशक्तिसम्पन्न है, 
ओर साथ मे परम दयालु भी है । वह जानता है _कि अमुक व्यक्ति 
यह अपराध करेगा और इस समय करेगा। ऐसी दशा मे उस का 
कंतव्य है कि वह अपराधी की भावना को परिवर्तित करदे, अपराध 
करने का उसने जो निश्चय किया है उसे बदल दे । या उसके मार्ग में 
ऐसी बाधाएं उपस्थित कर दे कि जिस से वह श्रपराध कर ही न 
सके । इसके विपरीत यदि ईश्वर अपराधी के भावों को जानता है, 
और अपराध रोकने का सामर्थ्य भी रखता है, परन्तु उसे रोकता नही 
है, अपराधी को अपराध करने देता है तो मानना पडेंगा कि वह भा 
अपने कर्तव्य से अ्रष्ठ होता है । ऐसे ईश्वर का करतेव्यपालक, न्‍्याय- 
गील या दयालु नही कहा जा सकता है । हि 
यदि कहा जाए कि ईइवर ने जीवो को कर्म करने मे स्वत्तन्त्रता 
दे रखी है। जीव यथेच्छ कर्म कर सकतें हैं, ईश्वर उसमे वाधक नं 
बनता, तो इसका अ्रर्थ यह हुआ कि ईश्वर जो कम फल देता है,उसका 
उद्देश्य प्राणियो का सुधार नही है, भ्रत्युत अपना मनोविनोद या 
शासन की महत्त्वाकाक्षा पूर्ण करने के लिए वह ऐसा करता है। यदि 
जन-मन का सुधार करता ईइवर का उद्देश्य हो, फिर तो वह जीवो को 
दुष्कर्म करने से पूर्व ही रोक दे । परन्तु वह ऐसा क्यो करे क्योकि 


जे अत कलर चज चअ हा 


बज अनअककतना ऑल ऑी हऑण ४ 


२७१ षष्ठम अध्याय 


कफ २+०+ कक आर 3 जय ली कफ 2७, के साथ मय अहम तक 25-+ के कक >फ हा #7 '_ही5.०४-८ ४० ही. + _ मीन हि अ७ /&3 5 # 5 हब 3७८४ 4७ टी ढक लो जल 


यदि जीव दुष्कर्म करना छोड़ दे तो ईश्वर भ्रपना मनोविनोद और 
शासन करने की महत्त्वाकाक्षा को पूर्ण केसे करे ? लोगो के हित की 
चिन्ता न, करने वाला, प्रत्युत अपने ही विनोद झ्औौर शासन का ध्यान 
रखने वाला व्यक्ति क्‍या ईव्वर कहलाने योग्य है ? उत्तर स्पष्ट है, 
कभी नही। 

-ससार मे अनन्त जीव हैं और प्रत्येक जीव मन, वचन श्र 
काया से कुछ न, कुछ करता ही रहता है । एक जीव की क्षण-क्षण की 
क्रियात्रों का इतिहास लिखना और 'उन का जीव को फल देना, यदि 
ग्रसभव नही तो अत्यन्त कठिन श्रवश्य है। जब एक जोव के क्षण-क्षण 

का व्योरा रखना; एवं उसका.फल देना इतना दुष्कर है तो ससार के 

श्रनन्त जीवो के क्षण- क्षण की क्रियाओ्रों का व्योरा रखना एवं उन का 
फल देना ईव्वर के लिए कितना दुष्कर कार्य है । यह स्वतः स्पष्ट हो 
जाता है। इसके भ्रतिरिक्त, संसार के श्रवनन्‍्त जीवो के क्षण-क्षण में 
किए गए कर्मो के फल देने में लगे रहने से वह ईदवर कंसे शान्त तथा 
अपने आनन्द स्वरूप में केस मग्त रह सकता है ? तथा यह सब भमफट 
ईश्वर करता किस लिए है ? ईश्वर को क्या आवश्यकता पड़ी है कि 
वह ससार के अनन्त जीवो के कर्मों का हिसाब रखे और फिर उन्हें 
दण्डदे?रि ञ£' 

९-देखा जाता है कि किसी कर्म को फल,'कर्त्ता को तुरन्त मिल 
जाता है और किसी का कुछे समय के वाद मिलता है, किसी का कुछ 
वर्षों के वाद श्र किसो कर्म का फल , जन्मान्तर मे मिलता हैं। इस 
का कारण क्या है ? कर्मफल के योग मे यह विषमता क्यो देखी जाती 
है ? क्‍या ईश्वर के यहा भी रिशवतें चलती है जो किसी को आगे 
और किसी को पीछे कर्मों का फल भुगताता है ? .. , हे) 

ईदवर को यदि कर्मफल का प्रदाता स्वीकार कर लिया जाए तो 


प्रत्ना के उत्तर ७२ 


लड़ कि हर हि 3३ अं 4 उसका ललिता जी फीड डीज जल जड ४४ >><८> सटकल फटी जपटीफमन-सन 


उक्त प्रकार की अन्य भी अ्नेका आग काए उपस्थित होती हैं, किन्‍्तु 
उनका कोई सतोपजनक समाधान नही मिलता है। अत, यही मानना 
सगत और उपयुक्त है कि कमंफल के भुगतान मं ईव्वर का कोई हाथ 
नही है। प्रत्युत कम-परमाणु स्वयं हो प्राकृतिक नियमों के अनुमार 
कर्ता को फलानुभव करवा डालत हैँ । 

जैनदर्शन की इस मान्यता का, कि कमफल के भगताने में ई्ुवर 
का कोई हस्तक्षेप नही है, जनेतर वम गास्त्र श्रीमद भगवद्गीता मं 
भी पूरानपूरा समथन मिलता है। वहा लिखा है 

नकतत्वन कममाण,लाकस्य सजात प्रश्ु3 
न कर्मफल-सयोगं, स्वभावस्तु प्रवतते ॥| 
- गीता झअ० ५-१४ 

ग्र्थात ईब्वर न तो ससार की रचना करता है, न जीरा के कर्म 
बनाता है और न कर्मों का फल ही देता है । किन्तु प्रकृति ही सब्र कुछ . 
करती है । तात्पर्य यह है कि जगत के निर्माण मे, भाग्यविधान में 
तथा कर्मफलप्रदान मे ईइवर का कोई हाथ नही है। मनुष्य जैसा कम 
करता है, उसका वसा फल पा लेता है । 

नादते कस्पांचत्‌ पाप, ने चंच सुकत व: 
. अज्ञानेनाव॒तं- ज्ञानं, तेन . मुद्यन्ति: जन्तव: ॥ 
->गीता अध्याय ५-१५ 

अर्थात किसी का न तो पाप लेता है और न किसी का पुण्य ह्ठी 
लेता है। अज्ञान से आवृत होने के कारण यह जीव स्वय मोह मे फस 
जाते हैं । ध रे 
प्रशन- ईश्वर यदि कर्मो का फल नहीं देता है तो फिर कमफल 
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कौन ढेता है ! जीव को एक योनि से दूसरी योनि में कोन ले 
जाता है १ 
उत्तर- प्राकृतिक नियमों के श्रनुसार जीवों को जो शक्ति कर्मफल 
प्रदान करती है, उसे कार्मणशरीर कहते हैं। जन दर्शन का विग्वास है 
कि दीपक जैसे वत्ती के द्वारा तेल को ग्रहण करके अपनी उष्णता से 
ज्वालारूप मे परिणत कर देता है, बदल देता है, वेसे ही आत्मा काम, 
क्रोध, मोह, लोभ आदि विकारो से कर्म योग्य पुद्गलो को ग्रहण करके 
उन्हें कर्म रूप मे परिणत कर लेता है । उन्ही कर्म पुदूगलो के समूह 
का नाम कार्मणशरीर है। यह कार्मणशरीर या कार्मण शक्ति सारे 
शरीर मे व्यापक रहती है। गरीर मे जहा-जहा श्रात्मा है वहां-वहा 
यह गक्ति निवास करती है | यह शरीर के किसी एक भाग मे केन्द्रित 
नही रहती, प्रत्युत आत्मा की भाति सारे शरीर मे व्याप्त है श्रौर 
आत्मप्रदेशों के साथ क्षी र-नीर की तरह मिली रहती है। 
कार्मण शरीर को सूक्ष्म शरीर भी कहते हैं। यही सूक्ष्म शरीर 
आत्मा को एक योनि से दूसरी योनि मे ले जाने वाला है । माता के 
गर्भ मे कलल से अरूण, भ्रूण से शिशु, युवक व वृद्ध बनाने वाला भी 
यही है | शरीर-सम्बधी सभी वातो को निर्धारित करने वाला, तथा 
आत्मा की शक्ति को श्रावृत करके उसके शुद्ध झ्ानन्दस्वरूप को विकृत 
बनाने वाला भी यही है । इसी के प्रताप से आत्मा काम, क्रोध आदि 
विभावो मे परिणत होता है । 
सूक्ष्म गरीर के सूक्ष्म पुदुगल परमाणुत्रो मे व्यक्ति को पुर्वकृत 
कर्मो का फल देने वाली शक्तिति इस प्रेकार अवस्थित होती है, जिस 
प्रकार विद्य तू यन्त्र बैटरी (890०79) में विद्य तशक्ति। जैसे चुँवक 
की झ्राकर्षण शक्ति द्वारा खिच कर लोहा उसकी श्रोर चला जाता है, 
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वैसे ही जीव इस कार्मण चकित द्वारा वर्तमान घरीर को छोड़ कर 
इसरी योनि की ओर आकपित होता हुमा वहा जा उत्पन्न होता है । 
इस तथ्य को एक उदाहरण से समझभिए । 
कल्पना करी । चुम्बक पत्थर के सामने एक लोहा पड़ा है, श्रौर 
उस पर एक मकखी बेठी है । जिस समय चम्ब्रक के आकर्षण से लोहा 
उसकी ओर आाकषित होगा, तो लाहे के साथ-साथ उस के ऊपर 
बंठी मक्खी भी आकर्षित हो जायगी | चृम्व्रक से भआ्क्रपित हमरा लोहा 
जिघर को जायगा तो उबर को मक्खी भी खिसकती जायगो | तो जंमे 
मच्खी को आकपित करने वाला त्तत्त्व परम्परा से वह चुबक पत्थर 
ही ठहरता है,वैसे ही कार्मणभरीर से युकत आत्मा को जिस स्थान पर 
उसे उत्पन्न होना है, उच स्थान में स्थित परमाणु ही उसे आकर्षित 
कर लेते है । उत्पत्ति स्थान के परमाणुओं का आत्मस्थ कर्म परमाणुओ्रो 
के साथ ऐसा विचित्र और अवाच्य आकपंण होता है कि जिसके प्रभाव 
सेआ्मात्मा स्वत ही अपने उत्पत्तिस्थान में पहुँच जाता है। कर्मवाद की 
द॒ष्टि में आत्मा को एक स्थान से दूसरे स्थान पर पहुचाने वाली शक्ति 
क्रेवल प्रमाणओ और उत्पत्ति स्थान मे अवस्थित परमाणओं का पार- 
स्परिक आकर्षण ही है। कर्मवाद की मान्यता के अनुसार आमा के 
प्रलोकगमन मे कर्म परम।ण हो कारण है,ईश्वर या किसी अन्य देविक 
गवित विणेष का उससे कोई सबंध नही है। परमाणओञ्रों में एक विलक्षण 
आरक्षण रहता है ? उसी आकर्षण के कारण परमाणुग्रों द्वारा अनेको 
ऐसे कार्य सम्पन्न हो सुन कर एक साधारण व्यक्ति तो वि- 
स्मित हो उठता हैं। परमाणुश्रों मे कितना विलक्षण आकर्षण है ? 
और यह आकर्षण किस तरह अद्भुत और असभावित कार्य करता 
है ? इस सबंध मे प्रस्तुत पुस्तक के तृतीय अध्याय में प्रकाश डाला 
गया है | पाठक उसे देखने का कष्ट करे । 
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रही कर्मो के फल देने की बात, उसके सबंध, मे जैन दर्शन- का 
कहना है कि कर्म परमाणु अपना फल स्वय देते हैं, उस के लिए किसी 
न्यायाधीश की श्रावर्यकता नही है । जैसे शराब पीने पर व्यक्ति को 
नशा हो जाता है और दूध पीने पर व्यक्ति का मस्तिष्क पुप्ट होता 
है। शराब या दूध पीने के श्रतन्‍्तर उनका फल देने के लिए किसी 
दूसरे शवितमान नियामक की जेसे श्रावश्यकता नही होती, वैसे ही 
जीव की प्रत्येक कायिक, वाचिक और मानसिक प्रवृत्ति के साथ जो 
कर्माणु जीवात्मा की ओर आकृष्ट होते हैं, और राग-द्वैष का निमित्त 
पाकर उस जीव से $ क्षीर-नीर या लोह-अ्रग्नि की भाति मिल जाते है, 
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$ आत्मप्रदेशो का कर्म-परमाणओं के साथ जो क्षीर नीर जैसा सवध 
बतलाया गया हैं, वह केवल कर्माणुओर का श्रात्त्मप्रदेशो के साथ अत्यधिक निकट 
का सवध प्रकट करने के लिए ही बताया गया है । वस्तृत, आरात्मप्रदेश दूध के 
परमाणुओं की भाति व्यववान वाले नही हैं।जैन दर्शन का विव्वास है कि आत्मा 
के असख्य प्रदेश होते है, श्र उनका कभी पारस्परिक वियोग नही होता है । 
वें सदा एक दूसरे से सम्बद्ध रहते है।प्रतः उनमे कर्माणु क्षीर नीर या लोह-अग्नि 
की भाति नही मिल सकते | क्योकि दूध के अणुओ में सयोग-वियोग होता 
रहता है, और इनमें जो जल-कण मिलते है, वे जैसे वस्त्र के तन्तुओं पर मल 
को हहें बैठ जाती हे, ऐसे नही मिलते, बल्कि दुग्धपरमाण और जलपरमाण 
दोनो समकक्ष या समश्रेणिस्थ होकर मिलते हैं। श्रात्मप्रदेश खण्डित न होने के 
कारण कर्माण उन के साथ समकक्ष हो कर नही मिल सकते | तथापि आत्म- 
प्रदेशों का कर्माणुओ के साथ जो क्षीर-नीर का सम्बन्ध कहा जाता है,बह केवल 
स्थल उदाहरण द्वारा उनका अत्यधिक निकट का सम्बन्ध व्यक्त करने के लिए 
ही कहा जाता हैं । वस्तृत: कर्माणु ओ का और आत्मग्रदेशों का सम्बन्ध केत 
द्वारा ग्रसित सू यें, या राहुद्वारा आच्छादित चन्द्र के समान समभना चाहिए गज 
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उन कर्माणुओं मे भी शराब और दूध की तरह अच्छा श्रौर बुरा प्रभाव 
डालने की शक्ति निवास करती है,जो चेतन्ध के सवध से व्यक्त हो कर 
जीव पर श्रपना प्रभाव डालतो रहती है और उसके प्रभाव में मुस्ध 
हुआ जीव ऐसे-ऐसे काम करता है जो युखदायक तथा दू खदायक होते 
हैं। कर्म करते समय यदि जीव के भाव अच्छे हैं तो वन्धने व्यले कर्म- 
परमाणु अच्छे होते है श्लौर वाद मे उस का फल भी भ्रच्छा ही होता हैं । 
तथा यदि जीव के भाव बुरे होते है तो उस समय बुरे परमाणुग्रो का 
बंध पडता है और कालान्तर में उसका फल भी बुरा ही होता है। अत: 
जैन दर्शन कहता है कि कर्मफल की प्राप्ति मे कर्म परमाणु ही सर्वेसर्वा 
कारण है, ईश्वर का उसके साथ कोई सवध नही है । 
प्रश्न- ईश्वर जगत का निर्माता नहीं है, भाग्य का विधाता 
नहीं है, ओर वह कर्मफलग्रदातां भी नहीं हे,फिर उसका स्मरण 
करने की क्या आवश्यकता हे ? ईश्वर जब बीतराग हैं, वह न 
प्रसन्न होता है ओर नोंहीं रुष्ट होता हैं, फिर उसके गुण गाने 
का क्या प्रयोजन ? यदि ईश्वर हमारा कुछ नफा-लुकत्ान नहीं 
करता तो उसके भजन से कया लाभ १ 
उत्तर- जैसे दर्पण को देख कर मनुष्य अपने मूँह पर लगे हुए दाग 
को साफ कर लेता है। बसे ही परमात्मा को आ्ादर्ण मान कर हम 
अपनी आत्मा को घो सकते हैं। इसीलिए परमात्मा का भजन व 
चिन्तन हमारे लिए नितान्त आवश्यक है । परमात्मा के भजन का 
क्केवल इतना ही उद्देश्य होता है कि उस का चिन्तन करके हम उस के 
स्वरूप को अवगत कर सके, और उसके विशुद्ध गुणो को श्रपने अन्दर 
प्रकट कर सकें । पथिक को। जिस पथ पर चलना होता है, सर्वप्रथम 


नरमीननशरकतल,.. ताज, अनफिजर 
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उसे गन्तव्य पथ को जानने तथा समभने की आवश्यकता होती है, 
मार्ग को जाने विना उसका उस पर चलना अ्रसभव है । मार्ग पर 
चलते से पूर्व मार्ग की जानकारी प्राप्त करनी ही पडतो-है, तभी 
यात्री अपने गन्तव्य पथ पर चल कर अपने लक्ष्य तक पहुच सकता है | 
ऐसे ही परमात्मा के स्वरूप को प्राप्त करने के लिए, उसके स्वरूप को 
समभता होगा और समभने के अनन्तर उसे अपनाना होगा। जब तक 
परमात्मा के स्वरूप को अवगत नही किया जायगा, तब तक उसे प्राप्त 
करने का प्रब्न ही उपस्थित नही होता। परमात्मा का स्मरण और 
उसका चिन्तन उसके स्वरूप को श्रवगत और परम्परा से उसे प्राप्त 
करने का साधन है । इसीलिए परमात्मा का स्मरण किया जाता है । 
श्रौर यथाशक्ति करना भी चाहिए। ४ 
दु खो के उत्पादक राग और द्वेष ये दो जीवन-विकार है । इन 

दोनो को दूर करने के लिए राग-हेष रहित परमात्मा का श्रवलम्बन 
लेना मितान्त आवश्यक है । स्फटिक के पास जिस रग का फूल रखा 
जायगा तो वसा रग् स्फटिक अपने मे ले. श्राता है। ठीक इसी प्रकार 
राग-द्वेंष के वातावरण मे वंठ कर जीव को राम-द्वेप के सस्कार मिलते 
हैं। इन सस्कारों से बचने के लिए सुन्दर, पवित्र और सात््विक ससग 
प्राप्त करने की विशेष आवश्यकता रहती है। ईइवर का स्वरूप परम 
निर्मेल और शान्तिमय है । राग-हेष का रग या उसका तनिक सा भी 
प्रभाव उसके स्वरूप मे नही है, अत उसका अवलम्बन लेने से, उसका 
ध्यान व चिन्तन करने से आ्रात्मा से वीतराग भाव का सचार होता है, 
आत्मा मे ऐसी शक्ति उत्पन्न होती हैं कि राग ट्वेष की प्रवत्तिया धी रे- 
घीरे शान्त होने लगती हैं। और जीव स्वय वीतराग बन जाता हैं 
आग का सान्निध्य पाकर मनुष्य का जैसे शैत्य दूर हो जाता है, ठोक 


प्रदतो के उत्तर २७५ 
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इसी प्रकार वीत्तराग प्रभु का स्मरण करने से आत्मा के रांग-द्वेष 
श्रादि विकारों का जेत्य भी भागने लगता है और आत्मा निज स्वरूप 
मे आकर अनन्त आनन्द और ज्ञान की श्रनन्‍्त विभूति से मालामाल 
हो जाता है । परमात्मा के ग्रुणी के स्मरण व चिन्तन करने का यही 
सब से बड़ा लाभ है । 
दूसरी बात यह भी है कि परमात्मा का नाम इतना पवित्र और 
सात्त्विक है कि जब कोई व्यक्ति शुद्ध हृदय से उसका चिन्तन करता है, 
उसके गुणों मे रमण करने लग जाता है, तव उसके मन मे कोई वि- 
कार उत्पन्न नही होने पाता, मन सर्वेथा ज्ञान्त और निविकार बन 
जाता है, मन एक अनुपम तथा अपूर्व सा उल्लास अनुभव करता है 
ऐसी दशा यदि लगातार बनी रहे तो मानव धीरे-बीरे श्र्पास बढा- 
ता हुआ एक दिन इतना अम्यस्त हो जाता है कि उसका मत फिर 
कभी भी सांसारिक विपयो की शोर नही जाता । और अन्त मे जी- 
नगत विकारों का सर्वधा खातमा करके परमात्म स्वरूप बन जाता 
है । श्रतः जीवन को परमात्म स्वरूप मे लाने के लिए परमात्मा के 
गुणों के स्मरण या चिन्तन का अ्रभ्यास करना श्रत्यावश्यक है। श्र 
उस अभ्यास को सतत बनाए रखने के लिए परमात्म-स्मरण को दैनिक 
श्रावश्यकता होती है। तीसरी वात यह भी है कि मनुष्य जब तक प्रभु- 
स्मरण में लगा रहता है, परमात्मा के गुण गाता रहता है, कम से कम 
उतने समय के लिए तो वह पापाचार से बचा ही रहता है। १६ आने 
गंवाने की अपेक्षा यदि दो आने भी बचा लिए जाए तो वह श्रच्छी ही 
है। इसी तरह मन यदि सारा दिन पवित्र नहीं रह पाता है,वो जितने 
क्षण सात्त्विक और पवित्र बता रहे तो उतना ही अच्छा है, जीवन के 
उतने ही क्षण सफल होते हैं। इसीलिए भक्त राज कवीर ने कहा है-- 
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- सांस सफल सो ही जानिए, जो प्रशु-सिमरण में जाय । 
और सांस यूही गए, कर - कर पहुत उपाय ॥ 
प्रभु-स्मरण करते समय एक बात का ध्यान रघ़नना चाहिए कि 
प्रभू-स्मरण आत्मशुद्धि या आत्मकल्याण के लिए ही करना चाहिए। 
उसके पीछे पुत्र, कलन्न या अन्य सासारिक पदार्थों की कामना नहीं 
रहनी चाहिए। परमात्मा वीतराग है, वहां राग और द्वेष का स्वेथा 
अभाव है, भ्रत. नाम लेने से वह प्रसन्न होगा, प्रसन्न हो कर हमारी 
कामना पूर्ण करेगा, ऐसी श्राशा नही रखनी चाहिए । जैनदर्शन किसी 
श्राध्यात्मिक 'अनुप्ठान को ऐहिक स्वार्थ के लिए, करने का निषेध 
करता है। दशवेकालिक सूत्र के नवम अध्ययन मे लिखा है- कि तपस्वी 
साधु ऐहलोकिक सुखो के लिए तप न करे, पारलौकिक स्वर्गादि सुखो 
के लिए तप न करे, आत्म प्रशसा के लिए तप न करे । किन्तु केवल 
आत्मशुद्धि तथा कर्मो की निर्जरा के लिए ही त्प का अनुष्ठान करे । 
प्रभु का स्मरण करना भी एक आध्यात्मिक अनुष्ठान है। श्रत. इस 
अनुष्ठान को भी स्वच्छ और परमार्थ भावना से करना चाहिए। इसके 
पीछे कोई स्वार्थ या ऐहिक महत्त्वाकाक्षा श्रोंदि दुर्भाव नहीं 
रखना चाहिए। 
प्रश्न- क्या ईश्वर अवतार धारण करता हे 
उत्तर- नहीं करता, क्योकि अवतार [जन्म | उन्ही जीवो का होता 
हं, जो कर्म, इच्छा, मोह, माया, श्रविद्या से युक्त हो । ईश्वर मे ये सब 
चीज़ें नही है, फिर वह अवतार कंसे ले सकता है ? 

वेदिक परम्परा मे विश्वास पाया जाता है कि $ जब-जब धर्म 
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$ यदा यदा हि घर्मस्य, ग्लानिमवति भारत ! 
परित्राणाय साधूना,विनाशाय च॒ दुष्कृताम | 
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की हानि होती है, अ्रधर्म की वृद्धि होती हैं पाप का भूत जाग 
उठता है, और धर्म का देव सो जाता है, तो धर्म के देव को जगाने के 
लिए श्र अधम के असुर का नाथ करने के लिए तथा साथु जीवन 
का सरक्षण और पापियो का विनाश करने के लिए ईश्वर अवतार 
बारण करता है । परम पिता परमात्मा वेकुण्ठब्राम से मृत्युधाम मे झा 
जाता है। धर्म की सस्थापना करने के लिए भगवान से इन्सान बनता 
है । 

अवतारवाद की इस वँदिक मान्यता पर यदि गभीरता से वि- 
चार किया जाए तो इस मान्यता में कोई सार दृष्टिगोच र नही होता। 
कितने आव्चर्य को वात है कि जो परमात्मा सर्वज्ञ है, सर्वदर्शी है, सर्व 
गक्तिसम्पन्न है, जिसके स्मंरण से मानस शान्ति के सरोवर में डुबकि- 
या लेने लगता है, श्रानन्दानु भूति करता है, उस परमपिता परमात्मा 
को कभी कछगा वना देना, कभी मछली और कभी सूअर बना देना 
कहां की शिप्टता है ? ईच्वर क्या हुम्ना, एक ग्रच्छा खासा बहुरूपिया 
बन गया, जिसे न जाने कितने स्वाग घारण करने पड़ते हैं । 

किसी अवतारवादी से पूछा जाए कि इस समय भारत में इतना 
अनर्थ हो रहा है, सर्वत्र पापाचार का दानव नग्न नृत्य कर रहा हैं, 
सत्य का जनाज़ा निकाला जा रहा है, घर्म, कर्म सव बदनाम हो रहे हैं, 
ऐसी स्थिति में भगवान मौन क्यो बैठे है ? कान में तेल डालकर क्यो 
सो रहे हैं ? इस भीषण और भयावह युग मे भी वह अ्रवतार क्यो 
नही लेते ” तब वह एक पेटेण्ट (?2(९४+) घड़ाघडाया जवाब देता 
है कि अभी पाप का घड़ा भरा नही है | खूब रहो, घडा भी बड़ा अनो- 
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खा है, जो केभी तो हाथी की थोडी सी चिघाड़ मात्र से भर जाता हे 
और कभी भूमण्डल के सभी प्राणियों की करुण पुकार से भी नहीं 
भरते पाता । कभी तो नाई के बदले राजा के पर दबाने के लिए भग- 
वान भाग उठते हैं और अब दु खो के मारे जन-गण कराह रहे है, 
अन्नाभाव और अर्थामाव के कारण ऐडिया रगड़-रगड़ कर लोग दम 
तोड रहे हैं तथापि दीन-दयालु करुणा के सागर सानन्द वैकुण्ठघाम में 
बेठे आराम को बन्सरी बजा रहे हैं, पता नही, उनके कानो पर जूं तक 
क्यो नही रेगती ? तथा कभी तो द्रौपदी के अग को ढकने के लिए 
भगवान साड़ियो की वर्षा कर देते हैं, और झ्व जवे कि हज़ारों नही 
लाखो द्रोपदियों को नग्न किया गया, और वडी निर्देयता के साथ उन 
का शील भग किया और कराया गया तथापि भगवान को दया नही 


आई । 
वास्तव में देखा जाए तो अवतारवाद का सिद्धात सर्वथा थोथा 


और खोखला सिद्धात है, इसके पीछे कोई दाशनिक वल नही है । सच 
तो यह है कि ईइवर को अ्वता रवाद के साथ जोड कर ईश्वरके ईदव- 
रत्व को अपमानित किया गया है । 

आध्यात्मिक जगत में ईइवर का स्वोपरि स्थान 
है। यह स्थान कर्मो को क्षय करने के अनन्तर उपलब्ध होता 
है। तत्त्वार्थसूत्र के दम अव्याय में आचायें उमास्वाति कहते है कि 
/कृत्न कर्मक्षयों मोक्ष ”” । अर्थात्‌ सम्पूर्ण कर्मो के क्षय कर देने का नाम 
मोक्ष है। मोक्ष मे जाने वाला श्रात्मा कर्मो से सर्वथा और सर्वदा मुक्त 
रहता है | मुक्त अवस्था को प्राप्ति ही तभी होती है जब कर्मो का 
आत्यन्तिक क्षय कर दिया जाए । जो आत्मा कर्मो का सर्वथा नाश 
करके उनसे नितान्त छुटकारा प्राप्त कर लेता है, वह पुन कर्मों के 
बच्चन में कंसे आ सकता है? कर्म बच्चन क्रोध, मान, माया झादि 
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मम नकल रण 
विकारो से होता है, जब विकार ही समाप्त हो गए तो फिर कर्मे-वध 
कैसे हो सकता है ? वीज के सर्वधा जल जाने पर जैसे उस में अक्ुर 
की उत्पत्ति नही होती वैसे कर्म-छपी बीज के जल जाने पर ससप्तारखत 
(जन्म-मरण रूप) अकुर पैदा नही हो सकता । ईइबरर को सर्वथा 
निष्कर्म मान लेने पर उसका अवतार कैसे सभव हो सकता है ? जब 
वह निष्कर्म है तो वह नव मास अन्बेर कोठरी में उलटा क्यों लटके “ 

ईब्वर सर्वज्ञ है, सर्वदर्शी है, सर्वगक्तिसम्पन्न है, तथा वीतरागी 
है, फिर वह भला नीचे क्यो आए ? क्यों मत्स्य, वराह ओर मनुष्य 
ग्रादि का रूप घारण करे ? इसके अ्तिरिक्त,भगवाव को अवतार लेने 
की जरूरत ही क्या है ? कया वह जहा बैठा है, वही से अपनी अनन्त- 
शक्ति के प्रभाव से भूमि का मार हल्का नहीं कर सकता है ? जब 
पापियों $ का ही गला घोटना है, तो यह काम वह वही बैठा, बैठा 
भी कर सकता है । यदि वह वहां ऐसा नही कर सकता तो वह सर्वे- 
गक्तिसम्पन्न है, यह कैसे माना जा सकता है ? अवतारवाद मान लेने 
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$ जैनदर्शन पापियों के विनाश को श्रच्छा नही समझता है | जैन दर्शन 
कहता है. कि पापी बुरा नही होता,.वुरा पाप होता हैं । पापी का गला घोट- 
नें से पाप नही मर सकता | क्योंकि अगले जीवन में मी पापी के प्रापमथ स- 
सकार साथ जाते है । अत यदि पापी का सुधार करना हैं तो पाप का गला 
घोटने की आवश्यकता है । पाप की मृत्यु हो जाने से पापी, पापी नहीं रहेगा । 
वह वाल्मीकि की तरह ससार को एक ऋषि के रूप में दर्शन बेंगा | अत, पाप 
के विनाण के लिए पापी का नाश करना जैन दर्शन को इप्ट नही है । इगलिश 
मे भी कहा हे--पि&६6 धा6 आए,70 ६१6 आंग्र€मर्धात्‌ पाप से नफरत 
करो, पापी से नही । दूसरी वात, पापियों का नाश करने में भगवान की क्या 
विशेषता है ? उसकी विश्येपता तो उनका स्‌ घार करने में हे । 
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पर ऐसी अनेको आपत्तियां उपस्थित हो जाती हैं,जिनका कोई सतोष- 
जनक समाधान नही मिलता | इसीलिए जैन दर्शन ईश्वर के अभ्रवता र- 
बाद मे कोई विश्वास नही रखता है । 

जैनदर्गन का आदर्श ईश्वर का अवतार नही है, जैत्त दर्शन 
मनुष्य के उत्तार की वात कहता है । यहा ईश्वर का मानव के रूप में 
अवतरण (ऊपर से नीचे की ओर आना ) नहीं माना जाता, बल्कि 
मानव का ईइ्वर के रूप मे उत्तरण (नीचे से ऊपर की ओर जाना ) 
माना जाता है | जैन सस्कृति में मनुष्य से वढ़ कर और कोई प्राणी 
नही है | उसकी दृष्टि में मनुष्य केवल हाड-मास का चलता-फिरता 
पिंजर नही है, प्रत्युत अनन्त शक्तियों का पुज है, देवताओं का भी 
देवता है, और अनन्त सूर्यो का भी सूर्य । मनुष्य मे वह शक्ति है जो 
मुक्ति के पट खोलती है,मगर आज वह मोह-माया के श्रधकार से श्रा- 
चउछादित हो रही है।सत्य-श्रहिसा के दिव्यालोक मे जिसदित यह मनुष्य 
अ्रपने अज्ञानाघका र को नष्ट कर निजस्वरूप को पाएगा तो उत्त दिन 
वह अनन्‍्तानन्त जगमगाती हुई आव्यात्मिक ज्योतियो का पुज बच 
कर शुद्ध, बुद्ध, परमात्मा बन जायगा । जैन सस्कृति में मनुष्य की 
चरम शुद्ध दशा का नाम ही ईश्वर है | यही जैन सस्कृति का उत्तार- 
वाद है । जो मानव को सत्य-श्रहिसा की पवित्र साधना द्वारा सिद्ध- 
बुद्ध-परमात्मा बनने की आदर ं प्रेरणा प्रदान करता है । इस प्रकार 
जैन सस्कृति का उत्तारवाद मानव जाति को ऊपर उठना सिखाता है, 
वेदिक सस्कृति की तरह यह अवतारवाद के माध्यम से मनुष्य को 
ईदवर के हाथ की कठपुतली नही बनाता । ५ 
प्रश्न- ईश्वर एक है या अनेक १ 
उत्तर- जैन दर्शन इस का उत्तर स्याह्ाद को भाषा में यदिदे तो 
कहना होगा -- ईदइवर एक भी है और अनेक भी । ग्रुणों की दृष्टि 
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से ईदवर एक है, कंयोकि सभी ईश्वरों मे ईश्वरत्व बराबर रहता है, 
सभी सच्चिदानन्दमय हैं, सभी मे ज्ञान और आनन्द की अ्रनन्‍्तता वि- 
राजमान है | कोई किसी से ज्ञानादि गुणों में हीन नही है । और सभी 
ईव्वर व्यक्तियों पर ईच्वर यह एक शब्द लागू होता है। अतः ईश्वर 
एक है, किन्तु व्यक्तियों की अपेक्षा ईश्वर अनेक हैं, अनन्त है । जो 
भी जीव कर्मवन्चन से मुक्त हो गए जंन <दर्गव को दुष्टि ' से वे सत 
ईदवर ही है । इसलिए ईदइवर एक न होकर अनेक हैं,श्रतन्‍्त है । 

जैनदर्शव का विश्वास है कि प्रत्येक भव्य आत्मा में परमात्मा 
बनने की योग्यता निवास करतो है, मोक्षमार्ग पर चलने वाला प्रत्येक 
आ्रात्मा घीरे-घीरे मोक्ष को प्राप्त कर लेता है । $ ज्ञान, दर्शन और 
चारित्र ये तीनों मोक्ष के मार्ग है । इन मार्गो के राही के लिए मोक्ष 
दूर नही है। इन मार्गों का राही अमुक व्यवित्त बन सकता . हैं, अम्रुक 
नही, ऐसा कोई प्रतिवन्ध नही है । जैन दर्जन ने प्रत्येक सम्यगृदृष्टि 
व्यक्त के लिए मोक्ष के द्वार खोल रखे है । इसीलिए ज॑न दर्ग व 'कहता 
है कि मुक्त जीव एक नहीं, अनेक है, असख्य हैं, अनन्त हैं। 
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$ जीव, अजीव आदि तत्तो का ययाये बोध प्राप्त करना ज्ञात है, उक्त 
तत्वो के प्रति सच्चा श्रद्धान रखना दर्शन और अहिसा,संयम,तप को जीवनागी 
बनाना, आत्मा को चिजदध्वरूप में लाने के लिए सत्प्रयत्व करना चारित्र क्ला- 


त्ताहै। हु - 


जेन धर्म ओर वेदिक धर्म 
द्‌ 
सप्तम अध्याय 
बढ हज जे 6 धर 
प्रश्न- जेनधर्म ओर बवेदिक धम में आचार-विचार-सम्वन्धी 
क्या मतभेद हैं! 
उत्तर- भारत मे मुख्यतया दो सस्कृतियों की प्रधानता रही है-श्रमण 
सस्कृति और ब्राह्मण सस्कृति । श्रमण सस्कृति को समन और शमन्त 
सस्कृति भी कहा जाता है। श्रमण श्रम्‌ धातु से बना है । इसका अ्र्थ 
-- परिश्रम करता । यह श्रर्थ इस बात को प्रक्रट करता है क्रि व्यक्ति 
अपना विकास अपने ही परिश्रम द्वारा कर सकता है। सुख-दू ख, 
उत्थान-पतन, सभी के लिए वह स्वय उत्तरदायी है । समण शब्द 
समता भाव का परिचायक है | समता भाव का भ्र्थ है-- सभी को 
आत्मतुल्य समभना, सभी के प्रति समभाव रखना | दूसरों के साथ 
कंसा व्यवहार होना चाहिए ? इसकी कसौटी अवनी ही आत्मा है। 
जो बात अपने को बुरी लगती है, वह दूसरो के लिए भी बुरी है। 
#आत्मन. प्रतिकूलानि परेषा न समाचरेत्‌ ”, यह अमर स्वर समता 
की अन्तरात्मा का है । समाज विज्ञान का.यही मूल तत्त्व है । किसी 
के प्रति राग या देष न करना, शत्रु, मित्र को बराबर समझना, जन्म 


से जातपात न मानना तथा स्पृश्य या अस्पृश्य आदि भेदो को स्वीकार 
न करना,समता का अपना स्वरूप है । शमन का.ग्रर्थ होता है- श्रपनी 
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वृत्तियों को शान्त रखना। मन-मन्दिर मे क्रोच, मान, माया आदि 
विकारो को उत्पन्न न होने देना, यदि उत्पन्न हो गए तो क्षमा, मृदुता 
तथा सरलता आदि द्वारा उनको भान्त कर देना जमन का लक्ष्य होता 
है। श्रमण, समन और शमन समण सस्कृति का निचोड है। समण 
प्राकत भाषा का शब्द है, यही संस्कत में श्रमण, समन और शमन के 
रूप में परिवर्तित हो जाता है। श्रमण सस्कृति समण सस्क्ृति का 
एकागी खरूपान्तर है। आज प्राय” श्रमण सस्कृति शब्द ही अधिक 
प्रसिद्ध हो रहा है । 

ब्राह्मण सस्कृति का मुल ब्रह्म है । ब्रह्म शब्द यज्ञ, पूजा स्वतुत्ति 
तथा ईश्वर इन श्रर्थों का परिचायक है। ब्राह्मण सस्कृति इन्ही चार 
तत््वो के चारो ओर घूमती है । यज्ञ करना, देवताओं की पूजा करना, 
इन्द्र आदि की स्तुति करना तथा ईइवर को जयत का निर्माता, भाग्य 
का विधात्ता, कर्म फल प्रदाता तथा ससार का सर्वेसर्वा मान कर उपा- 
सना, सध्या, वन्दन द्वारा उसकी प्रसन्नता को प्राप्त करना ही ब्राह्मण 
सस्कृति का मूल उद्देश्य है और यही उस की साधना का सर्वतोमुखी 
ध्येय है । 

श्रमण सस्कृति में जेन धर्म और बौद्धधर्म श्राता है, तथा ब्राह्मण 
सस्कृति से वेदिक घ॒र्मं का बोध होता है । वैदिक घ॒र्मं से, सनातन धर्म 
श्रौर आर्यसमाज इन दोनो का ग्रहण किया जाता है। प्रस्तुत मे हमें 
जैनवर्म और वंदिक धर्म के सिद्धात और झ्राचार के सवध में विचार 
करना है। श्रत, इसी के सम्बंध मे कुछ कहा जायगा | यदि गभी रता से 
विचार किया जाए तो जैन धर्म और वैदिक धर्म की मान्यताओं में 
बहुत अन्तर रहता है, किन्तु यहा तो सक्षेप मे ही उतर पर प्रकाश डाला 
जायगा। है 930 

ब्राह्मण सस्कृति का प्राण वैदिक धर्म व्यक्ति - पूजा मे विश्वास 
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रखता है, इंसके यहा गुणो के कारण किसी की स्तुति नही की जाती | 
इस में जिस समय अग्नि की पूजा को जाती है, तो उस समय श्ररिति 
सर्वशक्तिमान है, और जिस समय विष्णू की पूजा की जाती है उस 
समय विष्णू सर्वश्रेष्ठ बन जाता है। महाभारत काल मे जब प्राकृतिक 
देवताओं का स्थान ब्रह्मा, विष्णु, शिव श्रादि पौराणिक देव ले लेते हैं, 
ता सभी देवता शिव की स्तुति करते हैं तो कभी भिव, ब्रह्म या सर- 
स्वत्ती के चरणों मे लोटते है। वंदिक धर्म के श्रनुसार व्यक्ति अ्रपने मे 
पुज्य है । ब्राह्मण इसी लिए पूज्य है क्योंकि वह ब्राह्मण है, यदि वह 
दाचार से रहित है, तव भी वह पूज्य है | इसी व्यक्ति पुजा के कारण 
भगवस्लीला पर समालो चना करने का किसी को अधिकार नहीं है । 
भगवान भकतो के साथ चालाकी करते रहे, छल करते रहे, कपट 
करते रहे तो भी कोई चिन्ता की वात नही है। व्यक्ति पूजा में ये सब 
दूषण उपेक्षणीय हैं। निम्नोक्‍तत पौराणिक कथावक भी व्यक्ति पूजा को 
प्रकट कर रहे हैं । 
राजा वलि सी यज्ञो के द्वारा, इन्द्रासन प्राप्त करना चाहता है, 
किन्तु इन्द्रपद की रक्षा के लिए इन्द्र की प्रार्थथा पर भगवान उसके 
तपोमय अनुप्ठान में विज्न उपस्थित करते हैं और उसे भग कर देते 
हैं। कुम्भकर्ण तपस्या द्वारा इच्द्रासन प्राप्त करना चाहता है। भगवान 
को प्रकट हो कर “वर वृणीप्व” यह कहना पड़ता है, किन्तु ऐसी माया 
रची जाती है कि उसके मुंह से इन्द्रासत के स्थान पर निद्रासत निकल 
जाता है। भगवान रास रचाते हैं, गोपियो मे विहार करते है, स्वान 
कर रही गोपषियो के वस्त्र चुरा लेते हैं। एक ओर न्याय की दुह्ाई दे 
कर अर्जुन से युद्ध कराते हैं, दूसरी श्रोर अपनी समस्त सैन्य शक्ति 
दुर्योधन को सभाल देते हैं । एक ओर पाण्डवो की विजय न्याय की 
विजय कही जाती है, दूसरी ओर कौरवों का नाश होने पर कौरव 
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साता गान्चारी से अपना और अपने यदुवंग के नाथ का जश्ाप सहन 
करते है । ऐसे श्रनेको उदाहरण हैं जो भगवल्लीला के परिच्रायक हैं । 
किन्तु इन पर नतु-नच करने का-- ऐसा क्यो हुआ ? यह कहने का, 
किसी को कोई अधिकार नहीं है । क्योकि व्यक्तिवाद में तर्क या 
ग्राभका को कोई स्थान नही होता । 
इसके विपरीत श्रमण सस्क्ृति का प्राण जैनवर्म गुणो को महत्त्व 
देता है, व्यक्ति को नही। जैन परम्परा मे पच परमेष्ठी को वमस्कार 
किया जाता है। किन्तु उनमे किसो व्यक्ति-विशेष का नाम नही है। 
उन सभी महापुरुषो को नमस्कार किया गया है, जिन्होने श्रपता सारा 
जीवन स्व-पर-कल्याण के लिए लगा दिया है । अ्रध्यात्म-घचन का जो 
धनी है, तथा जिसने राग-ह्ेष को सदा के लिए जीवन से निकाल दिया 
है, वह कोई भी क्यो न हो, जैन धर्म उसके चरणो मे नत हो जाता है, 
उसे भगवान मान कर उसकी आराघना तथा उपासना करता है। 
व्यक्तविवाद का जैनधर्म मे कोई स्थान नही । 
जैनधर्म मे व्यक्तिपुजा को कितना हेय और त्याज्य समझा गया 

है? यह एक उदाहरण से समझ लीजिए। इन्द्रभूति गौतम भगवान 
महावीर के प्रधान शिष्य थे । ये १४ हजार साधुओ मे मुख्य थे, इनके 
अनेक शिष्य-प्रशिष्य केवलज्ञान प्राप्त करके मुक्त होगए किन्तु इन्हे 
केवलञान नही प्राप्त हुआ । एक दिन इन्होने भगवान महावीर से 

इसका कारण पूछा । भगवान ने कहा- गौतम ! तुझे मुझ से मोह हो - 
गया है । वीतराग के पास रह कर तू त्रभी तक वोतरागता प्राप्च तही 

कर स॥ है। मोह से ग्रस्त हो रहा है। इसीलिए तु आज तक केवल- 

ज्ञान से वज्वित रह रहा है | पर निराण होने वाली कोई बात नही 

है! मेरे निर्वाण के बाद तुम्हारा मोह-बधन टूट जायगा और उसके 
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पश्चात्‌ तुझे केवलज्ञान की प्राप्ति हो जायगी ) परिणाम-ल्वरूप भग- 
वान महावीर का निर्वाण हो जाने के प्रनन्तर ही थी गौतम जी महा- 
राज का मोह दूर हुमा प्रीर तभी उन्हे केवलज्ञान की प्राप्ति हुई । इस 
घटवा से यह स्पष्ट प्रमाणित हो जाता है कि जैचधर्म मे व्यक्तिपुजा 
को कोई स्थान नही है | यदि जँनधर्म व्यक्तिपुजा मे विश्वास रखता 
तो भगवान महावीर के व्यक्तित्व से मोहित श्री गौत्तम को अवद्य 
केवलज्ञान की प्राप्ति हो जाती । पर ऐसा हुआ नही है । भ्रत बेदिक 
धर्म की भाति ज॑नघर्म व्यक्तिपुजा में कोई विश्वास नही रखता । वह 
तो ससार को गुणपूजा का ही सन्देश देता है। 
व्यक्तिपूजा और गुणपूजा दोनो में महान अन्तर है। व्यक्तिपूजां 

में मनुष्य भ्राराष्य आदमो को खुश करके उसकी कृपा द्वारा सुख-सावन 
प्राप्त करना चाहता है।इसके विपरीत,ग्रुणपुजा द्वारा ब्यक्ति आराध्य को 
अपने हृदय मे उतार कर,उसके गुणों को उपलब्ध कर स्वय तद्रूप वन 

जाना चाहता है । पहली परम्परा सामनन्‍्त गाही को जन्म देती है,जब 
कि दूसरी परमात्मस्वरूप के उत्थान को । 

अहिंसा 
वैदिक घर्म का विव्वास है कि “ वैदिकी हिसा हिसा स भवति ” 

श्र्थात वेदों के नाम पर, वेदों के नेतृत्व मे किए जाने वाले यज्ञ मे. जो 
हिंसा होती है, मनुष्य, पशु श्रादि की जो वलि दी जाती है, वह हिंसा 

नही है, अ्रहिसा है। भाव यह है कि वेद को माध्यम बता कर जो हिंसा 
की जाती है वह श्रहिसा की कोटि में हो समाविष्ठ हो जाती है ! 
राजा हरिइ्चन्द्र को इस शर्त पर पुत्र की प्राप्ति होती है कि वह उसी 
पुत्र के द्वारा यज्ञ का अनुष्ठान करे, किन्तु पुत्र मोह के कारण राजा 
हिचक जाता है, उसे कुछ रोग हो जाता है । श्रन्त मे,ब्नलि देने के लिए 

एक भूखे ब्राह्मण-पुत्र को खरीद लिया जाता है और उसकी वलि द्वारा 
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यम देवता को प्रसन्न किया जाता है । इसके अतिरिक्त, वैदिक घर्म में 
अग्नि से प्रार्थना की जातो है कि हमारे झतन्न॒झ्नों के घर जला ) इन्द्र से 
ग्रभ्यर्थना की जाती है कि अपने वज् द्वारा बत्रुओं को मार डाल । ऐसे 
गनेकी उदाहरण उपस्थित किए जा सकते है, जिन से यह प्रमाणित 
हो.जाता है कि वंदिक परम्परा का आधार हिसा है। इसके श्रलावा, 
वैदिक धर्म मे यज्ञ को इतना अधिक महत्त्व दिया गया हैं कि मानो वह 
जीवन का एक अनिवायें श्रग ही हो। यज्ञ भी अनेको प्रकार के हैं । 
बहुत से यज्ञ ऐसे हैं कि जिनके न करने से पाप लगता हैं, तो बहुत से 
ऐसे है जिनसे मत की कामनाए पूर्ण होती हैं। यदि चरक से बचना 
इष्ट है तो यज्ञ करना आवध्यक है । यदि घन, पुत्र, राज्यविस्तार, 
जन्ुनांश या अन्य किसी प्रकार का स्वार्थ पूर्ण करना है तो वह भी यज्ञ 
से ही सम्पन्न हो सकता है। किसी के प्राण लेने हो तो वह यज्ञ द्वारा 
लिए जा सकते हैं । इसमें विशेषता यह है कि यज्ञ-मे की गई हिंसा भी 
अहिंसा वन जाती है। जो जितने अधिक यज्ञ करता है, उसकी कीर्ति 
उतनी ही अधिक फैलती है। वहा पाप का अश्त ही खड़ा नही होता । 
इस प्रकार मनोकामना भी पूर्ण हो जाती है और घर्म भी हो 
जाता है। 

इसके विपरीत जैनधम का महल अहिसा की नीव पर खडा है 
अहिसा कहती है कि जिसको तुम कष्ट देना चाहते हो, वह तुम जैसा 
ही है। अत. किसी को कष्ट मत दो । जिसे तुम मारना चाहते हो वह 
तुम जंसा ही है, अत; क़िसी को मत मारो । जिसे तुम सताना चाहते - 
हो वह तुम जैसा ही है, अत. किसी को मत-सताओ । जिसे तुम तग 
करना चाहते हो वह तुम जसा हो है, श्रत. किसी को-तग मत करो । 
अहिसा जेनवर्म का प्राण है | गृहस्थ तथा मुनियों के लिए जितने भी 
व्रत, नियम वत्ताए गए हैं उनका मूलाघार अहिसा है । असत्य, चोरी, 
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अव्रह्मचर्य और परिग्रह आदि इसीलिए पाप माने जाते हैं क्योकि ये 
हिसा को प्रोत्साहन देते है । 
आ्राचाराग सूत्र मे भगवान महावीर कहते हैं कि जो श्ररिहन्त 
हो चुके हैं, जो विद्यमान है, जो भविष्य मे होगे वे सब यही कहते हैं, 
श्रौर कहेगे कि क्रिसी प्राणी (द्वीनिद्रय, त्रीन्द्रिय श्र चतुरिन्द्रिय जीव), 
भूत (वनस्पतिकायिक जीव), जीव (पज्चेन्द्रिय जीव) या सत्त्व 
(वनस्पतिकायिक जीवो को छोड कर गेष सभी स्थावर जीव) को 
नहीं मारना चाहिए,न पकड़ना चाहिए और उन्हें चॉही कष्ट पहुचाना 
चाहिए । यह धर्म शुद्ध है, नित्य है, भाश्वत है । ससार को अच्छी 
तरह ज्ञानियो ने बताया है । 
जैन धर्म कहता है कि अ्हिता धर्म है, और हिंसा पांप। हिसा 
किसी के नाम पर की जाए, वेदो के ताम पर की जाए ईइवर या 
किसी अन्य देवी देवता के नाम पर की जाए, हिसा हिसा है। वह 
कभी श्रहिसा का रूप नही ले सकती । आग अपने चूल्हे की हो या 
पडौसी के चूल्हे की, पर आग-आग है। वह सत्र को जलातोी है। उस 
के सामने श्रपने श्रौर पराए का कोई पक्षपात नही रहता है। हिसा भी 
एक अकार की आग है । वह भी जीवनगत दया को, अनुक्रम्पा और 
सहानुभूति के भावों को जला कर राख बना देती है। हिसा की आग 
जन्म-जन्मान्तर तक हिसक़ को जलातो रहती है, ऐसी आग को 
श्रहिंसा का रूप कैसे दिया जा सकता है ? 
यह सत्य है कि आगे चल कर वैदिक परम्परा मे भी साख्याचार्य 
कपिल और भागवत सम्प्रदाय में वासुदेव श्री कृष्ण आदि ऐस युगपुरुष 
हो गए है, जिन्होंने हिसक यज्ञों का विरोध करके अ्रहिंसा को प्रतिज्ठा 
बढ़ाने का प्रयत्व किया । किन्तु ये युगपुरुष वैदिक परम्परा की यज्ञगत 
हिंसा को सर्वेथा समाप्त करने मे सफल नही हो सके । फिर भी आज 
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वेदिक परम्परा में जो श्रहिसा को भावना पाई जाती है । इसका 
कारण, जनधर्म का प्रभाव रहा है । एकबार “हिन्द तत्त्वज्ञाननों इति- 
हास” के लेखक श्री नर्मदागकर देवशकर मेहता ने “ज॑नो ओर हिल्दु- 
ओझो के दीच सस्कारों का पारस्परिक आदान-प्रदान” इस विपय पर 
बोलते हुए कहा था-- ह 

.-चौबीस तीर्थंकरों में से पार्शनाथ (तेडसवें। और महावीर 
चौवीसवें) वास्तव मे ऐतिहासिक महापुरुष है । वे वासुदेव कृष्ण के 
पीछे हुए है। इन दोनो महापुरुषों में से पा्र्त्ननाथ भगवान बुद्ध के 
पहले हुए हैं और महावीर बुद्ध समकालीन थे । इन दोनो महापुरुषों ने 
स्पष्ट रूप से कहा कि हिंसा और शुद्ध धर्म ,इन दोनो का मेल सभव नहीं 
है। तथा धर्म के वहाने से पशुवध करना पुण्य नही, किन्तु पाप है। इस 
निश्चय को उन्होने अपने शुद्ध चारित्र के द्वारा और सघ के प्रभाव से 
प्रजा मे फैलाया। और उसका हिन्दुओं पर ऐसा गहरा प्रभाव पडा कि 
यज्ञ में हिंसा करना धर्म है, ऐसा कहने के लिए कोई हिन्दू तैयार नही 
है ।आज विद्वान और धर्म चिन्तक शास्त्री गण उस हिंसा का प्रति- 
पादन मात्र कर सकते हैं, किन्तु यदि कोई ठेठ वंदिक घ॒र्म के अनुसार 
श्रौतकर्म करने वाला सोमयागा करने को तैयार हो तो हिन्दू उसको 
तिरस्कायपूर्वक निकाल दे और सलाटर हाऊस (वधगृह) मे पशुवध करने 
वाले कसाई की तरह उसकी दुर्गति करें। ” $ 

मेहता जी के इस भाषणाश से यह स्पष्ट हो जाता है कि जेनधर्म 
की अहिसा का वैदिक परम्परा पर काफी प्रभाव पड़ा है और इसी- 
लिए इस परम्परा के लोग हिसा मे श्ररुचि रखने लग गए हैं। तथा 

| एक त्ैवापिंक यज्ञ जिससे सोमपान होता है- वृहद्‌ हिंदी कोप । 

$ पण्डित कैलाश चन्द्र जी झास्त्री कृत, जैनवर्म पृष्ठ ३४७ । 
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प्रहिंसा को आदर एवं सम्मान की दृष्टि से देखते है। “मा हिस्यात्‌ 
सर्वाणि भूताणि आदि जितने भी वावय वेदिक परम्परा में पाए जाते 
है, इनके मूल में अहिसा-प्रधान जैन धर्म का प्रभाव ही काम कर रहा 
है। 
सावलम्ध्‌न 

बैदिक परम्परा परावलम्बन पर अआश्चित है, वह परमुख्ापेक्षी है, 
इसमे दु खो से मुक्ति प्राप्त करने के लिए तथा सुखो की उपलब्धि के 
लिए ईश्वर या देवी-देवताओं की शरण में जाना पड़ता है । इसके 
विपरीत जेनघर्म का ग्राघार स्वावलम्त्रन है । इसमे व्यक्ति को अपना 
उद्धार करने के लिए परमुखापेक्षो नही बनना पडता, ईश्वर या किसी 
भ्रन्य देवी-देवता के द्वार नही खटखटाने पडते | इसके विश्वासानुसार 
जीव स्वय ही विकास करता है, अपने भाग्य का स्वय निर्माता है, 
श्रपने भले बुरे के लिए स्वय उत्तरदायी है। जैनधर्म कहता है- 

है मानव | तू स्वय अपना मित्र है, अपने को छोड कर अन्य 


मित्र कहा ढूंढ रहा है ? $ सत्य अहिंसा के महापथ पर चलने से तथा 
राम-द्वेष को वृत्तियों का परित्याग कर देने से आध्यात्मिकता की 


उच्चता को प्राप्त यहु जीवन आत्मा को मित्र की तरह काम देता है 
और यही जीवन जब वासनाओो की अन्ध गलियों मे चक्र लगाने लग 
जाता है, हिसा और असत्य के कुपथ पर चल देता है तो श्रात्मा को 
ग्रमित्र अर्थात्‌ शत्रु का काम देता है। शत्रुता और मित्रता का उत्पादक 
आत्मा स्वयं है । बाहिर का न कोई शत्रु है, और न कोई भित्र है । 
बंदिक धर्म मे मनुष्य देबी-देवताओों का दास है, गुलाम है, उनके 
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8 प्रिसा  तममेव तुघ मित्च, कि वहिया मित्तमिच्छसि । 
- आचाराग सूत्र, १,३,३ | 


शा की 


| 


जी वीक जीन ५ >रीकर+ टी >लीनीनन ही टी +ह परी ी- जीन न हि ज॑ी नाम 


प्रहनों के उत्तर २९४ 


क्रीध से वह काप उठता है, और उन की क्वपा होने पर वह हर्ष विभोर 
हो जाता है, किन्तु जैनधर्म का विश्वास है कि मनुष्य को यदि भय हैं 
तो अपने ही दुष्कर्मों से है। जीवन में खेल रहे काम, ऋंष, मोह, लोभ 
आदि विकार ही मनुष्य को दु.खी और पीडित करते हैं। यदि मनुप्य 
इन विकारों से पिंड छूड़ा लेता है, अपने को सर्वथा निविकार बना 
लेता है तो उसे ईइवर या अन्य किसी देवी-दवता से भयभीत होने की 
कोई आवश्यकता नही है | जैन घर्म का विव्वास हैँ कि आत्मा मे 
अनन्त दर्शन है, भ्रनन्‍्त ज्ञान है, अनन्त सुख है श्ौर अनन्त बल है। 
दुर्बलता की भावना को छोड़ कर यदि वह अपनी शक्तियों को प्रकट 
करले, श्रात्म शक्तियों परञ्ना रहे कर्म रूपी वादलो को फाड डाले तो 
इस आत्मा से बढकर कोई शक्तिशाली नही है । आत्मा श्रनन्त नक्ति 
का पुज है, गक्तियो का स्रोत है। अपने वास्तविक स्वभाव मे लीन न 
होने के कारण तथा पापों मे आसक्त रहने के कारण यह अपने आप 
को भूल चुका है । जिस दिन यह त्याग और तपस्या के द्वारा अपने को 
विज्लुद्ध और निविकार बना लेगा,उसी दिन अपने में ही इसे ईइवरत्व, 
परमात्मत्व के दर्शन हो जाएगे। यह बआ्नात्मा स्वय परमात्मा बच 


जायगा | 
साम्पवाद 

वैदिक धर्म जन्मकृत वैपम्य को लेकर चलता है, वह जन्म से ही 
मनुष्य को ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेच्य और ज्ुद्र का रूप देता है। उसने 
ब्राह्मण को सर्वोपरि स्थान दिया है, और ज्लुद्र को सब से हीन माना 
है । इसके यहां झूद्ध को आध्यात्मिक उत्कर्प का कोई अधिकार नही है । 
झुद्र धर्म-स्थान मे चही जा सकता,उसे धर्म-शास्त्र सुनने या पढने का 
कोई हक नही है। किन्तु ज॑न धर्म का ऐसा विदवास नहीं है। यहा 


| 
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मनुष्य ही नही, समस्त प्राणियों को समाव अधिकार भ्राप्त हैं। इस के 
यहा जन्म से न कोई ब्राह्मण है, व कोई शूद्र है । जिसके जेसे कर्म 
होते है, उस को उसी नाम से पुकारा जा सकता है और प्रत्येक वर्ण 
का व्यक्ति यथेच्छ घर्मशास्त्र पढ सकता है, धर्माराधन कर सकता है । 
हरिकेशी मुनि जन्म से चाण्डाल कुल मे उत्पन्न होते पर भी साधु धर्म 
की परिपालना से सभी के पूज्य बन गए। यहा तक, कि देवता भी, 
उनके सेवक बन गए थे। ब्राह्मणत्व को भी उनके चरणो मे नतमस्तक 
होना पडा था । * | सकख खु दीसइ तवोविसेंसो, न दीसइ जाइविसेस 
कोई ” इस स्वर ने आकाश को गूँजा दिया था । 

जैनवर्म का कहना है कि विश्व के जितने भी मनुष्य है, वे सब 
मूलत एक हैं। कोई भी जाति, कोई भी वर्ण मनुष्य जाति की मौलिक 
एकता को भग नही कर सकता । ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य श्रौर शूद्र इन 
वर्णो की रचना तो समाज की विभिन्‍त प्रकार की आवश्यकताश्रो की 
पूर्ति के लिए की गई थी । एक वर्ग का काम था, कि वह अ्रध्यापन 
का काम करे, जनता को रास्ता दिखलाने का प्रयत्न करे, और जब-- 
जब समाज में गलतियां होवे तो उन्हे ठीक ढग से दुरुस्त करे । ऐसा 
वर्ग ब्राह्मण वर्ण के नाम से समाज के सामने आया। सबलो द्वारा 
निर्बल पीडित न किए जाए, दुवलो को रहने का उतना ही श्रधिकार 

जितना कि बलवानो को । अत उनकी समुचित रक्षा की जाए 

इस प्रयोजन से क्षत्रिय वर्ण की स्थापना हुई। कोई वस्तु कही बहुता- 
यत से पैदा होती है भशौर कही कर्म होती है, था होंती ही नही है। _ 
जहा बहुतायत से होती है, वहा वह उपयोग करने के बाद भी पडी 
सडती है, और जहा नही होती वहा के लोग उसके विना असुविधा 





अनुभव करते हैं, और कष्ट भोगतते है, इस परिस्थिति को बदलना 


| साक्षात्‌ खनु दृब्यतें तपोविशेष,,न दश्यते जातिविश्ेष कोषपि ।-१२/३७ 
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ओर यथावश्यक वस्तुए सर्वत्र सुलभ कर देना वैश्य वर्ण का कर्तव्य 
था । इस कतंव्य का प्रामाणिकता के साथ पालन करते हुए अपने शोर 
अपने परिवार के निर्वाह के लिए वह उचित पारिश्रमिक लिया करता 
था, वेश्य वर्ण की स्थापना में यही मूल भावना थी। ._ 
चौथा छाद्ग वर्ण था | इसका कार्य बडा हो महत्त्वपूर्ण था'। यह 
समाज की सेवा किया करता था | उम्तको सेवा की वदीलत समाज 
स्वस्थ रहता था और प्रजा का जीवन सुख-सुविधा के साथ व्यत्तोत 
होता था। श्षृद्र वर्ण की स्थापना में किसी प्रकार की हीनता की भा- 
बना नही थी । 
जेनधर्म के विश्वासानुसार उक्त घन्धों के कारण मानवजाति के 
चार विभाग किए गए थे | या यू कहे कि मनुष्य जाति की युख-सुवि- 
धाके लिए धन्धों को चार भागो मे वाट दिया था। और योग्यता को 
आधार बना कर उन के कर्ता व्यक्तियों के चार भाग कर दिए थे। 
अलग-अलग धन्‍न्धे करते हुए भो सब मे प्रेम था, कोई भेद-भाव नही 
था। मगर समय ने करवट ली | जब द्वेप और भ्रहकार को भावनाएं 
तीत्र हुईं तो धनन्‍्धो के श्राधार वर बने हुए विभिन्‍न वर्गों में ऊच- 
नीच की भावना अकुरित होने लगी । उसके जहरीले फल सर्वत्र फैले 
और उन्होने माचदच जाति की महत्ता श्र पवित्रता को नष्ट कर 
दिया। मनुष्य समभने लगा कि श्रमुक धन्चा करने वाला व्यक्ति उच्च 
है,और अमुक धन्धा करने वाला व्यक्ति नीच है । धीरे-घोरे धन्धो की 
वात भी उड गई श्र जन्म से ही उच्चता तथा नीचता, पवित्रता तथा 
अपविजत्रता समझी जाने लगी। परिणाम यह हुआ कि जन्मना जाति 
वाद को लेकर मनुष्य-मनुष्य के बीच भेद करने वाली फौलादी दीवारे 
खडी हो गईं और अखण्ड मानव जाति खण्ड-स्तण्ड कर दो गई।_ 
जन्मना जातिवाद की परम्परा का प्रतिनिधित्व करने वाला 
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वैदिक धर्म है, और कर्मणा जातिवाद की परम्परा का प्रतिनिधित्व 
जनधर्म करता है । जैन घ॒र्म जन्मना जातिवाद का सर्वथा विरोधो है। 
जैनघर्म कहता है कि मनुष्य जब जन्म लेकर आता है तो वह क्‍या ले 
कर आता है ? वह हड्डियो का और मास का ढेर ही तो लेकर आता 
है । क्या किसी की हड्डियों पर वाह्मणत्व की, किसी के मास पर क्षत्रि- 
यत्व को या किसी के चेहरे पर वेश्यत्व की मोहर लगी हुई होती है ? 
या ब्राह्मण किसी और रूप से, और क्षत्रिय, वेश्य या शूद्र किसी और 
रूप मे आता है ? आखिर शरीर तो शरीर ही है। वह पुदूगलो का 
पिण्ड स्वरूप है । उसमे जाति-पाति का कोई नेसग्िक भेद नही है। 
वह अपने आप में प्रवित्र या श्रपवित्र नही है । पवित्रता या श्रपविद्रता 
का आधार आचरणगत शुद्धता और अशुद्धता है । झ्राचरण ज्यो-ज्यो 
पवित्र होता चला जाता है, त्यो-त्यों शुद्धि बदतो चली जाती है, श्रौर 
ज्यो-ज्यो वह अपवित्र होता चला जाता है, त्यो-त्यो अशुद्धि बढती 
चली जाती है । किसी वर्ण विज्येष में जन्म लेने मात्र से न कोई पवित्र 
हो सकता है और न कोई अपवितन्न या अशुद्ध हो सकता है| शुद्धता या 
अजणुद्धता का जन्म के साथ कोई सम्बन्ध नही है। यही जंन घर्म का 
साम्यवाद है | ' 


ः वेदों की पोरुंपेयता 
वैदिक धर्म वेदों मे प्रतिपाद्य विषय को ईइवरीय ज्ञान कहता 
है, और उसे परौरुषेय-पुरुषकृृत नही मानता है। उसका विश्वास है 
कि वेदों का एक-एक छाब्द ईब्वर का अपना' कहा हुआ है और वह 
ऋषियो के माध्यम से वेदों के रूप मे हमारे सामने अवस्थित है यही 
उसकी अपौरुषेयता है, किन्तु जैनधर्म वेदों को श्रपौरुषंय नहीं मानता 
हैं। उसका विश्वास है कि वेद पुरुषक्ृत है। इनकी रचना मनुप्य ने की 
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है, इनका निर्माता ईश्वर नही है । 

वेदों को यदि ईध्वर की रचन्ग माना जाए, तो वहु चना तीन 
प्रकार से हो सकती है-- एक तो ऐसे कि ईठचर ने स्वयं पहले उनको 
लिख लिया हो, श्रौर फिर उसकी नकल करके ग्रन्य ऋषियों ने उसकी 
कॉपी कर लो हो | दूसरे इस तरह कि ईश्वर बोलता गया हो भौर 
किसी पढ़े -लिखे मनुष्य ते उसे लिख लिया हो, जंसे प्रज्ञाचक्ष्‌ विद्वान 
स्वय बोलता जाता है और लिखने वाला उस लिक्ता चला जाता है। 
ऐसे ही ईव्वर ने वेदो को वोल दिया हो झीर किस्ली दूप्तरे ने उन्हें 
लिख लिया हो | तथा तीसना प्रकार यह भी है कि ईश्वर ने किसी के 
कान मे वेदों को सुना दिया हो भर र उसने अन्य लोगो के हित के लिए 
स्वय पुस्तक रूप मे लिखकर तेयार कर दिया हो । इन तीनो मार्गों के 
सिवाय और कोई अन्य मार्ग दिखाई नही देता, जिसके सहारे ईश्वर ने 
वेदों का निर्माण किया हो । 

उक्त तीनो प्रकारों मे से पहले मार्ग से वेदों का बनता सर्वंथा 
असमभव है,क्योकि जिस ईश्वर को वैदिक दर्शन सर्वव्यापक और निरा - 
कार मानता है । लिखने के वास्ते उसके पास हाथ कहा है ? जब 
उसका कोई झाकार ही नही है, गरीर ही नहीं है, तो उसमे हाथ, 
पाव आदि शारीरिक अवयवो की अवस्थिति कंसे सभव हो सकती है? 
श्रौर हाथो के वित्ता लेखनादि कार्य कैसे हो सकता है ? वबंदिक दर्शन 
सस्‍्वय भी वेद-निर्माण मे इस पद्धति को स्वीकार नही करता है। श्रत. 
चेद रचना मे पहला प्रकार किसी भी तरह सगत नही ठहरता है। दूसरा 
प्रकार भी वेदों की रचना मे प्रामाणिक प्रमाणित नही होता, क्योकि 
ईइवर जब निराकार है, और निराकार होने से उसके मुख, जिद्ठा है 
ही नही, तब वह स्वय बोल कर वेदों को लिखा भी कंसे सकता है ? 
झतः: दूसरा प्रकार भी वेदो के निर्माण मे सत्य नही ठहरता है। रही 


२९९ ... सप्तम अध्याय 


4४८४-३५ ९ /५३६-६/५ ८९३५७ .५. 





तीसरे प्रकार की बात, उसकी भी परीक्षा कर लीजिए. । प्रथम तो 
जब ईश्वर निराकार-है, तब मुखादि के अ्रभाव मे उस मे उपदेश देने 
की क्रिया का होता असंभव है, दूसरे यदि कुछ देर के लिए ऐसी क्रिया 
- मान भी ली जाए तो वह क्रिया भी सर्वव्यापक ईइवर मे सर्वव्यापिनी 
ही होगी | फिर-ऐसी ग्वस्था मे-ई्वर का उपदेश सब जीवो के हृदयो 
में जाना चाहिए । जिससे सभी जीव वेदो की रचना कर सके । ऐसा 
ने होकर केवल अग्नि, वायु, आदित्य और अगिरा इन चार ऋषियो के 
हृदयों मे ही और वह भी केवल क्रमश चारो मे ही एक-एक वेद का 
भ्रकाश क्योकर हुआ ? क्योकि सर्वव्यापक ईइवर की क्रिया सर्वव्या- 
पिनी होती है, वह एक-देशीय नहीं हुश्ना करती । रे 

वैदिक धर्म की मान्यता के अनुसार ईश्वर ते वेदो का ज्ञान चार 
ऋषियों को दिया, फिर उन ऋषियों ने वैसा उपदेश अन्य को दिया । 
उसने फिर वैसे उपदेश से दूसरो क़ो पढाया,इस प्रकार परम्परा चलते- 
चलते जब स्मरण-शक्ति क्षीण होने लगी, तो उन्होने उन उपदेशो को 
अक्षर रूप मे लिख डाला, जो किआज चारो वेदो के रूप में हमारे 
सामने अ्रवस्थित है। यहा एक प्रश्न होता है कि उन ऋषियों ने 
ईश्वर के उपदेशानुसार ही ठीक ज्यो के त्यो वेद अ्रक्षर-रूप मे लिख 
डाले थे, इसमे क्‍या प्रमाण है ? वे ऋषि भी तो आखिर अ्रसवंज्ञष और 
ससारी मनुष्य ही थे । ईश्वर की अपेक्षा: अल्पज्ञानी थे। उन की 
श्रात्मा मे राग-द्वेंप भी निवासकरता था, वे बोतराग नही थे। फिर 
उन्होने अपने ज्ञान की कमी से या कदाचित्‌ वुद्धिप्रखरता से या राग 
ओर द्वेष के कारण उस ईश्वर के उपदेश को अक्षर रूप मे कम,अधिक 
या कुछ का कुछ लिख डाला हो, यह सत्र सभव है। ऐसी दशा मे वेदो 
की प्रामाणिकता और अपौरुषेयता केसे सुरक्षित रह सकती है ? 


प्रदनों के उत्तर ३०० 
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ऐसी अनेकों युक्तिए और भी उपस्थित की जा सकती है, जिनसे 
वेदों की अ्रपोरुषेयता किसी भी प्रकार प्रमाणित नहीं हो सकती, 
परन्तु विस्तारभय से यही इस विषय को समाप्त करते हुए अन्त मे 
इतना निवेदन करेंगे कि जैनधर्म केवल वेदों को हो नहीं,प्रत्युत प्रत्येक 
शास्त्र को पौरुषेय मानता है । उसका विज्वास है कि शास्त्र का ति- 
माण मनुष्य करता है, भगवान या ईश्वर ने उसकी रचना नहीं की 
है । इसके अलावा, यह भी समझ लेना श्रावव्यक है कि जनधर्म वेदों 
को जहा पुरषक्ृत मानता है, वहां वह उसको सर्वेसर्वा प्रामाणिक भी 
स्वीकार नही करता। जेनधर्म उसी शास्त्र को प्रामाणिक और श्रध्या- 
त्म जास्त्र स्वीकार करता है, जो अहिसा, सयम झोर तप का विवेचन 
-करता हो,भौर मानव जगत को इस त्रिवेणी मे गोते लगाने की प्रेरणा 
प्रदान करता हो | जिस शास्त्र मे ये बाते नही होतो,बल्कि जो शास्त्र 
हिंसा का विधान करता है, जैनघर्म उस शास्त्र को-अब्यात्म शास्त्र ही 
मानने को तैयार नही है। वेदो मे हिसामय यज्ञों का विधान हैं, ऐसे 
' अनेको मन्त्र वेदों में पाए जाते है जो स्पष्ट रूप से मासाहार तथां पशु- 
बलि की प्रेरणा देते हैं। यजुर्वेद श्रध्याय १९, मन्त्र २०, तथा यजुर्वेद 
अध्याय १३, मच ९, आदि ऐसे अनेको स्थल हैं जो हिसा का स्पृष्ट- 
रूप से पोषण करते है । इसीलिए जैन घर्म वेदो पर विंश्वास नही 
रखता, और उन्हे प्रामाणिक रूप से स्वीकार नही करता । 
वेदो मे ऐसे-ऐसे श्रश्लील मन्त्र भी आते हैं, जिन्हे सुव कर 
लज्जा आती है । उदाहरणार्थ-यजुर्वेद अध्याय ६+मन्त्र १४, तथा यजु- 
वेंद अध्याय २३ के १९वें मन्त्र से ले कर ३१वें मन्त्र तक अब्लीलता 
का वर्णन देखा जा सकता है । जो वेद घर्मं के नाम पर की जाती पश्ुु- 
हिंसा, तथा ईश्वरकर्तृत्व आदि की असगत और तर्कविरुद्ध बातो, तथा 
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अगलील कथनों से भरे पड़े है जैन धर्म उनको प्रामाणिक कैसे मान 
सकता है । $ 
-बैसे जैनी'को वेदों से कोई शत्रता नही है। जैनो को तो, वेदों मे 
यज्ञ के नाम पर जो पश्चुहिसा का विधान किया गया है, वीतराग 
ईदइवर में जो जगतकर्तृत्व श्रादि का असगत विश्वास है, तथा अइलील 
कथन हैं, उनका विरोध है । और यह विरोध किसी दह्वेंप को लेकर 
नही है, किन्तु वस्तुस्थिति के आधार पर है| वेदी को श्रपौरुपेय मान- 
ता, हिंसा को धर्म कहना, जड को भगवात समभना श्रर्थात्‌ मूतिपूजा 
करता, ईश्वरु को जगत का निर्माता, भाग्य का विधाता, कमंफल 
प्रदाता, अवतार लेकर श्राता, इस प्रकार स्वीकार करना श्रादि बाते 
किसी भी तरह युक्तियुकत प्रमाणित नही होती हैं। इसोलिए ज॑नधर्म 
वेदों को श्रपना धर्म-ग्रन्थ मानने से इन्कार करता है। , - _ 
इर्बर का अकत्‌ प्ष है | 
बंदिकधर्म जगत का नियामक और रचयिता ईश्वर को मानता 
है । उसका विश्वास है कि ईश्वर ही ससार का सर्वेसर्वा है, उसक 
सकेत के बिना वक्ष का पत्र भी कम्पित नही हो सकता । ससार ,े 
जो कुछ भी होता है, मनुष्य, पशु, पक्षो श्रादि प्राणियों की जो भी 
चेष्टाए दृष्टिगोचर होती है, उन सब का मूल प्रेरक ईश्वर है। ईश्वर 
की इच्छा के बिना कुछ भी नही हो सकठा । किन्तु जैन धर्म का ऐसा 
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$ यदि कोई महानु माव विशेष रूप से वेदगत उकत॑ अ्रद्लौल बातो को 
जानना चाहें उसे पण्डित श्रो अजित कुमार जैन शास्त्री द्वारा लिखे “सत्यार्थ 
दर्वण” के “वदों को ईश्वरीय ग्रन्थ समझना भल है ? इस लेख को पढना चा- 


हिए। इस पुरतक की प्राप्ति- मत्री, साहित्यविभाग, भारतवर्षीय दिगम्बर जन 
संघ, चौरासी, मथुरा से हो सकती है । 
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विश्वास नही है। जैनधर्म जगत को भ्रनादि अनन्त मानता है। उस 
का कहना है कि इस जगत को ईइवर या किसी श्रन्य देवी-देवता ने 
नही बनाया है | यह जगत पहले था, श्रव है, और भविष्य में यह रहे- 
गा। त्रिकालवर्ती इस जगत का न किसी ने तिर्माण किया है श्रौर न 
कोई इस का विनाश कर सकेता है । द - 
जैनधर्म का विश्वास है.कि जो परमात्मा सासारिक प्रपचो से 
-मुक्त हो चुका है,वह पुन उन की खट-पट में नही पडता है ” यदि यह 
मान लिया जाए कि परम दयालु परमात्मा ससार का संत्रेसर्वा है तो 
जीवो को दुखी क्यो रखता है? क्यो नही सब जीवो को एकान्‍्त सुखी 
बने डालता ? किसी पिता का पुत्र नदी में ड्बता रहे और वह समर्थ 
होता हुआ भी यदि किनारे पर खडा देखता या ताकता रहे तो उसे 
पिता कहना चाहिए ? बह पिता है या पृत्रधातक ?-ऐसे निर्देय व्यक्ति 
को जैसे पिता नही कहा जा सकता, ऐसे ही उसे परमात्मा नही कहा 
जा सकता जो संसार का सर्वेसर्वा हाकर भी दु.खियो पर दया नही 
करता । फिर भी यदि उस ईव्वर को करुणा का सागर कहा जाए तो 
यह ईइ्वर के ईश्वरत्व का उपहास नही तो और कया है ? 
जैनदृष्टि से ईब्वर जगत का निर्माता नहो है, भाग्यविधाता नही 
है, कमफल-प्रदाता नही है तथा अवतार लेकर ससार मे आता नही 
है । जैन दृष्टि से ईश्वर के- सम्बन्ध मे . प्रस्तुत पुस्तक के “ईइवर 
मीमासा” नामक छठ अध्याय मे विशेष ऊहापोह किया जा चुका है। 
जिज्ञासुओं को वह स्थल देख लेना चाहिए । 
जगत की महागप्रलय नहीं होती 
वेदिक धर्म का विश्वास है कि ससार में जब प्रलय होती है, तब 
पर्वेत, नदी, सूर्य, चन्द्र, पृथ्वी, मनुष्य, पशु, पक्षी आदि सभी जीव 
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तथा उनके शरीर झादि सभी पदार्थ नष्ट हो जाते हैं, एक भी पदार्थ 
जेप नही रहने पाता, समस्त जड पदार्थ परमाणु रूप हो जाते हैं। चर, 
अ्रचर जगत का स्वेथा विनाञ ही बेदिक धर्म मे श्रलय कहा जाता है, 
और यह प्रलय चार अरब वत्तीस करोड़ वर्ष तक रहती है। किन्तु 
जैनधर्म इस प्रलय में विग्वास नहीं रखता । उसका कहना है कि 
मनुष्य, पंशु आदि का वीज नाश न कभी हुआ है, और न कभी होगा। 

वैदिक धर्म सम्मत प्रलय के सम्बन्ध में अनेकों प्रब्न उपस्थित 
होते हैं । इस प्रलय का कारण क्‍या है ? इसे कौन लाता है ? यदि 
इस का कारण ईश्वर को माना जाए तो यह सत्य सिद्ध नही होने पाता । 
क्योकि निराकार ईव्वर साकार वस्तुय्रो को कैसे विगाड़ सकता है ? 
शुद्ध, निविकार ईब्वर को ऐसा करने की आवश्यकता भी क्‍या है ? 
क्या जगत की अ्रवस्थिति से उसका कुछ नुक्सान होता है ? या ऐसा 
कोनसा दवाव या वोक उसके ऊपर पड़ा हुआ्ला था, जिसके कारण उसे 
विवश हो कर विश्व का सर्वनाश करना पडता है? कुछ समभ मे नहीं 
आता। जब “वियवृक्षोईपि सम्बद्ध रुवय छेत्तुमसाम्प्रतम्‌ ” $ ऐसा-सि- 
द्वाव है तो ईव्वर ससार के सहार जैसा दुप्ट कर्म केसे कर सकता है? 
एक ओर ईद्वर को निविकार ज्ञथा पवित्र कहना और दसरी ओर 
उस पर ससार के सहार का निमू ल कलक लगाना, यह कहा की शि- 
प्टता है ? और कितनी विचित्र ईश्वर की उपासना है ? 

कुछ समय के लिए यदि यह समान लिया जाए कि ससार के सभी 
पदार्थों का सर्वथा नाभ हो णातां है, तो प्रश्न-उपस्थित होता है कि 

$ यदि विप का वृक्ष भी लगा दिया जाए, उसका सम्वर्धन कर दिया जाए 

तो उसका सहार नही करना चाहिए। अर्थात्‌ृ-- सरक्षित तथा पालित जीवन 
का नाश नहीं करना चाहिए। रे 
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पुन जगत की उत्पत्ति कैसे होगी ? प्रकृति का सिद्धांत है कि प्रत्येक 
पदार्थ अपने उपादान कारणों से ही उत्पन्न होता है, अन्य शअ्रकार से 
सही । जब उपादान कारण ही नप्ट हो गया ती तज्जन्य कार्य की 
उत्पत्ति कैसे हो सकती हैं ? श्राप प्रतिदिन देखते हैं कि आम के बीज 
से ही आम्र का वृक्ष उत्तत्त होता है । जिस वीज से नीम का दृक्ष पदा 
होता है उससे श्राम की पेड पंदा नही हो सकता इसी तरह सिंह जाति 
के जीव सिंह के वीर्य से ही उत्पन्न होते हैं, मनुष्य की पदायश के 
लिए मनुष्य का ही वीर्य होना निहायत जरूरी है । इस प्रकार सभी 
गर्भज, अण्डज और वृक्ष झ्रादि जीवो के गरीरो के उपादान कारण 
निश्चित हैं, श्रत- वे अपने उपादान कारण से तो उत्पन्न हो सकते हैं, 
परन्तु हजारो यत्न करने पर भी उपादान कारण से भिन्न दूसरे पदार्थ 
से उनका शरीर नही बन सकता । ऐसी दशा में प्रलयकाल मे मनुष्य, 
पशु आदि सबके समास्त हो जाने पर मनुप्य, पशु, पक्षी आदि प्राणि- 
यो की उत्वत्ति नही हो सकेगी । जगत की सर्वथा प्रलय मान लेने पर 
ऐसी अनेकों आपत्तिया और आशकाए उपस्थित होती हैं, जिनका 
कोई सन्‍्तोषजनक समाधान नही मिलता । लि 

इसके अलावा,प्रलय का समय सृष्टिकाल के वरावर चार श्ररव 
३२ करोड़ वर्ष का बताया जाता है । यह किस हिसाव से और किस 
लियम के अनुसार वतलाया गया है?यह विचारणीय है। क्या ईइवर ने 
सदा के लिए प्रलय श्र जगत का समय निद्दिचत कर रखा है ? था 
किसी ने ईव्वर पर ऐसा प्रतिवव लगा रखा है कि इसी तरह कार्य 
करते रहो? यदि ईइवर पर किसी ने प्रतिवन्‍्ध लगा रखा है तो प्रति- 
बन्धक ईव्वर से भी बडा होता चाहिए ? श्रादि ऐसे अन्य अनेकी प्रन्‍्न 
पैदा हो जाते है, जिनका कोई युक्तिसगत उत्तर भ्राप्त नही होता । 


भ 
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प्रलय हो ना,यद्यपि जनघर्म मे भी माना गया है किन्तु यहा सकारण 
ग्जौर खण्डरूप प्रलय को स्वीकार किया गया है । जैनधर्म ने प्रलय करने 
का दोष ईश्वर को नही सौपा है, किन्तु वह कालस्वभाव से इस की 
सत्ता को मानता है। जैनधर्म खण्डप्रलय के कारण अतिशय भयकर 
महादूँफान (आधी) अतिजलवृष्टि और अर्निवृष्टि श्रादि बतलाता 
है । तथा इन कारणो से भी झ्ाक्ताग, पृथ्वी, सूर्य, चन्द्र श्रादि का प्रलय 
नही मानता है। इस प्रलग्न में मकान, वक्ष, तथा बहुत से जीवो के 
अरीर को नाग होता है, विन्तु गर्भज, अ्ण्डज आदि प्राणियों के युगल 
(दम्पती ) श्रवव्य जीवित रहते है। यह प्रलय भी सर्वत्र नही होती 
किन्तु कुछ एक 'क्षेत्रो मे | जेसे गतवर्षों मे भूकम्प, जलवृष्टि, अग्नि- 
काड और तूफान आदि से जापान मे और ईस्वी सन्‌ १९४७ में भारत- 
वर्ष के कई स्थानों की प्रलय हुई है । ऐसे ही यह प्रलय होती है । 
अन्तर केवल इतना है कि यह प्रलय बहुत छोटी और वह बहुत बडी 
होती है | भाव यह है कि वेदिक्घर्म महाप्रलय या सर्वप्रलय मानता 
और जनघर्म खण्डप्रलय । सर्वप्रलय मे आकाश को छोड कर सब्र पदा- 
थो की प्रलय हो जाती है, जबकि खण्डप्रलय में पदार्थों का नाश तो 
होता है किन्तु सर्वेताग या वीजनाण नही होने पाता है। इसमे गर्भज 
श्र अ्रण्डज जीवो के स्त्री पुरुष जीवित रहते है । 

जैनदर्शन ने काल के अवसपिणी और उत्सपिणी ये दो विभाग 

किए हैं। भ्रवरसपिणों काल मे 'पुद्गलो के वर्ण, गन्ध, रस श्र स्पर्ण 
हीन होते चले जाते हैं। शुभ भाव घटते हैं और अशुभ भाव बढवे हैं। 
इसके छ विभाग हैं-- १-सुषमंसुषसा, २-सुषमा, ३-सुषमदुषमा, 
४-दुषम-सुषमा, ५-दुषमा, ६-दुषमदुषमा । प्रत्येक विभागो को जत- 
दर्शन मे 'आरा' शब्द से व्यक्त किया गया है। पहला आरा सव प्रकार 


प्रश्नों के उत्तर ३०६ 


अऔिरीकलान बट #* हफडन्‍ औड2 जप 


के सुखो से परिपूर्ण होता है। दूसरे आरे में सुखोत्पादक सामग्री मे कुछ 
हीनता था जाती है | तीमरे आरे मे सुख के साथ दुःख भी होता है। 
चौथे में दु ख विभेष और सु व कम होता है। पाचवा था रा दु खप्रधान 
हैं, तथा छठा सर्वथा दु खो से परिपूर्ण होता है। इसी भात्ति उत्सपिणी 
क्राल के भी छः झारे होते है-- १-दुपमदुपमा, २-दुपमा, ३-दुपम- 
सुपमा, ४-सुपमदुपमा, ५- सुषमा, और ६-सुषमसुषमा । अवसर्पिणी 
काल के जो छ आआ ारे हैं वे ही आरे इस काल में उलटे रूप से होते है । 
इनका स्वरूप भो ठीक वसा ही है, किन्तु वितरीत क्रम से-। जैसे अवब- 
सर्विणी काल का छठा आरा दुपमद्पमा है, किन्तु उत्सपिणी काल का 
यह पहला आरा हो या । इसी भाति अगले आरो के सवध में भी जान 
लेना चाहिए । अन्तर केवल इतना है कि अवसर्पिणी काल मे वर्ण, रस, 
गन्ध ग्रादि को पर्यायों मे तथा मनुष्य ञ्र।दि की अ्वगाहना, स्थिति, स- 
हनन श्रीर सस्थान आदि में उत्तरोत्तर हीनता होती चली जाती 
जबकि उत्सपिणो में क्रश् वृद्धि। - - 
अ्वर्सापषणीकाल का जब छठा आरा आरम्भ होता है, तब जीवो 
के पापाधिक्य से शरीरों में भयकर.व्याधिया पैदा हो जाती हैं, मेघ, 
आग और विप आदि की वर्पाए करते हैं, सूर्य अधिक तपता है, चन्द्र 
अति गीत बन जाता है ; परिणामस्वरूप वनस्पतियां और तरस प्राणी 
नष्ट होने आरम्भ हा जाते हैँ, पहाड और नगर पृथ्वी से मिल जाते हैं 
केवल एक वेताढ्यपव॑त स्थिर रः गगा और सिन्धु ये दो नदिया 
कायम रहती हूँ, इनमे मच्छु, कच्छप श्रादि जीव रहते हैं। इस आरे के 
मनुप्य अधिक से अधिक एक हाथ के होते है श्रीर इनकी उत्कृष्ट आयु 
वीस वर्ष की होता है । ये वताढ पर्वत की ७२ विलो मे रहते 
मासाहार' होते है । धर्म कर्म का इन को कोई बोघ नही होता । इसी - 
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लिए ये प्रायः नरक और तिर्यच्च गति के गामी जीव होते हैं। उत्सपिणी 
काल के आरम्भ होने पर इनके विकास का उदय होता है | उससे पहले 
तो ये बहुत बुरी अवस्था मे रहते है। 
जैन धर्म छठ आरे की इस दशा को ही खण्ड-प्रलय के नाम से 
पुकारता है । इसमे मनुष्य, पशु श्रादि प्राणियों का बीजनाश स्वीकार 
नही करता जब कि वैदिक धर्म के महाप्रल्य में स्वताश का ही रूपा- 
स्तर है। यही इन दोनो मे पारस्परिक अन्तर है । 
थराद्ध की अयथार्थता 
श्राद्ध वेदिक धर्म का अपना पारिभा पिक जब्द है। इसका ग्र्थ 
है-वप के श्रनन्तर पितरो को प्र । न्‍न करने के लिए उनकी मरणतिथि 
के दिन श्रद्धापूर्वक ब्राह्मणों क। अन्न, वस्त्र आदि का दान करना, 
त्राह्मणो को खोर आदि पदार्थों का भोजन खिलाना, इस विचार से 
खिलाना कि इनके द्वारा यह भोजन हमारे पितर। के पास पहुच जाय- 
गा। इससे उनकी तृप्ति तथा प्रसन्नता होगी । वदिक धर्म का विश्वास 
' हैं कि पितरों की मरणतिथि को अधद्ध करने से, ब्र।ह्मणो को भोजन 
खिलाने से पितर (स्वर्गीय आत्माए) असन्न होती है, तृप्त हो जाती 
हैं। किन्तु जेनधर्म का ऐसा विश्वास नही है। यह कहता है किजो 
पितर (मृत पूर्वज) लोकान्तर को प्राप्त हो चुके हैं, वे श्रपने ग भागभ 
कर्मो के अनुसार देव, नरक आदि गतियों में उलस्न हो चुके है, वहा 
के सुख-दु ख भोग रहे हैं, उन्हे फिर पूर्व जन्म के धत्रादि द्वारा दिए 
पिण्डो की इच्छा कैसे उत्पन्न ही सकती है ? हम सवस्वय भी तो कही « 
न कही से आए है, हमारे भी पुत्र आदि होगे ही, हम भी तो किन्ही के 
पितर है ही,जब हम कभी उनसे श्रन्नादि को इच्छा नही करने हैं, तो 
हमारे पितर हम से अन्नादि की इच्छा क्योकर कर सकते है ? यदि 
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हमारे मन मे पूर्वजन्म के पुत्रादि से घनादि प्राप्ति की इच्छा हो भी 
तो जैसे हमारी यह इच्छा पूर्ण नही हो पाती तो हमारे पितरो की 
इच्छा कैसे पूर्ण हो सकती है-? 
श्राद्ध से मृतक व्यक्तियों की इच्छा पूर्ण होती है, या तृप्ति होती 
है, यह वात सर्वधा असगत प्रतीत होती है । यदि गंभी रता से इस पर 
विचार किया जाए तो इस मे कुछ भी तथ्य मालूम नही पड़ता | यदि 
श्राद्ध को माच लिया जाए तो तैलाभाव से बुझा हुआ दीपक ब्राह्मण 
आदि को तंल देने से प्रज्वलित हो जाना चाहिए। परन्तु ऐसा होता 
नही है । $ बुझे हुए दीपक को जलाने के लिए ब्राह्मण को कितना भी 
तेल क्‍यों न दे दिया जाए पर उस से दुकान पर पड़ा दीपक कभी जल 
नही सक्रता । जब इसी ससार मे ब्राह्मण को दिया यया दान अपने इप्ट 
स्थान पर नहीं पहुच पाता तो भला वह परलोक में पितरो को कंसे 
पहुंच सकता है ? 
कल्पना करो, एक व्यक्ति मरु्भूसि में गया हुआ है । सब जानते 
हैं कि मरुभूमि मे पानी की बडी कंमी होती है । इसलिए घर वालो ने 
सोचा कि उसको पानी पहुचाना चाहिए। पहुचाया कंसे जाए ? जब 
यह प्रब्न सामने श्राया तो कट एक ब्राह्मण को वुलाया गया। जो ब्रा- 
ह्यण पितरो को परल+क में भोजन पहुचा सकता हूं, वह मरुभूमि से 
पानी चयो नही पहुंचाएगा ? ऐसा सोच कर यदि कोई ब्राह्मण देवता 
को निमंत्रण दे श्लौर उसे पानी पिला दे तो क्‍्यां पानी मरुभूमि में स्थित 
मनुष्य को मिल जायगा ? उत्तर स्पष्ट है, कभी नही। ब्राह्मण द्वारा 
पीया गया पानी जब सौ या दो सौ मील पर भी नही पहुंच सकता, 
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$ मृतानामपि जन्तूना, श्राद्ध चेन्नुप्तिज्ारणम्‌ | 
तन्निर्वाणदीपस्य, स्नेह संवर्धयच्छिखाम्‌ ॥॥ 
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तब परलोक में उसके द्वारा खाया गणा भोजन पितरो के पास कैसे जा 
सकता है ? | 
-. जैनदर्शन का विच्वास है कि जब मनुप्य मरता है, तो उसके 
अनन्तर बहुत शी घ्र ही वह कही न कही जन्म घारण कर लेता है,-उसे 
नवीन शरोर प्राप्त हो जाता है, और उस शरीर मे रह कर वह अपने 
पूर्वकृत कर्मो के अनुसार सुख-ढु ख का उपभोग करता है पुत्र, पुत्री, 
बहिन, भाई श्रादि द्वारा किया गया कोई भी शुभ या अशुभ कार्य उस 
के सुख-दु घर मे जरा भी ,फरफार नही कर सकता । इसलिए श्राद्ध की 
कल्पना के पीछे कोई सत्य नही है, केवल ब्राह्मणों का अ्रपना स्वार्थ 
निवास करता है । आप वे ठस-ठ्स कर भोजन खा जाते हैं, स्वय तृप्त 
होते हुए प्रत्यक्ष दिखाई देते हैं )- तथापि कहा जाता है कि तृप्ति 
पितरो की होती है। यह सत्य है कि दान करना जुभ कार्य है, भूखे को 
भोजन देना, प्यासे को पानी पिलाना गृहस्थ का कर्तव्य बनता है। 
नवविध पुण्यों मे अन्न पुण्य को स्वेप्रश्म स्थान प्राप्त है, किन्तु ब्राह्म- 
णो को खिलाने से पितरो की तृप्ति होती है, इसमे कोई सत्यता या 
यथार्थता नही है। 
श्राद्ध की अयथार्थता को एक उदाहरण से समझ लीजिए । किसी 
जगह राजा के मूँह लगे दरवारियो के मन मे मालपुडे खाने का वि- 
चार उत्पन्न हुआ । उन्होने परस्पर मत्रणा करके राजा से कहा-- 
महाराज | पूर्वजों का श्राद्ध होना चाहिए, श्रौर उसमे सव को माल- 
पूड़ खिलाने चाहिए । राजा भोला था, वह बातो मे आा गया, उसमे 
ज्ञपूडे बनवाने की आाज्ञा दे दी । राजा का एक ऐसा मन्त्री भी था, 
जो राजा का सदा हित चाहता था। उसने सोचा- इन्होने माल उडाने 
की युक्ति बनाई है । पर राजा के साथ घोका करना ठोक नही है । यह 
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विचार कर उसने राजा से प्रार्थना की-- अन्नदाता  अ्रपने अ्रमुक 
महाराज को अफीम खाने का बड़ा शौक था । वे भोजन के बिना रह 
सकते थे, पर श्रफीम के बिना उनको काम नही चलता था। वे कम से 
कम एक तोला अफाम प्रतिदिन सवन किया करते थे । इन्हे स्वर्ग मे 
गए सा वर्ष हो गए है । इतेने वर्षो तक उनको श्रफोंम नहीं मिल पाई । 
इसलिए आज कम से कम ढाई मन अफीम मालंपूड़े खाने वालो को 
खिला दीजिए, ताकि मालपूड़ो के साथ-साथ उन महाराज को श्रफोम 
भी प्राप्त हो जाए। इस वात को सुनते ही पेट दरवारी सोच में पड़ 
गए। यदि मालपूड़े खाएंगे ता अफीम भी खानी पडेगी। श्रफीम खाँते 
: ही पितुलोक की यात्रा करता पड़गी । यह सोच कर उन्होने किसी 
तरह श्राद्ध का कार्यक्रम स्थगित कर दिया। फिर कभा उन्होंने श्राद्ध 
का नाम नही लिया । 
इस कथानंक से स्पंष्ट हो जाता है कि श्राद्ध के मूल में वु छू यथा- 
थंता नहीं है। स्वाथपूर्ति के लिए ही। इस परम्पर। को ब्रोह्मणा ने जन्म 
दिया हैं। एक और उदाहरण स इसकी अ्रयथार्थता को समक्िए एक 
आदमी घर मे आम का वृक्ष लगा कर गया स्तान करने गया। बहा 
वह गया का जल उद्धाल कर वाहिर डालने लगा। किसा ने उससे 
ऐसा करने का 4रण पूछा तो वह वोला- भाई मैं यहां भ्रपने घर मे 
आराम का पोधा लय कर आया हू । यहा चले आने के कारण बहुत दिनो 
से उसको पाना भटों दिया | आज माँका पाकर मैं उसे पानी दें रहा 
हु । वह श्रादमी वोला-- मूर्ख ! यहा पानी उछालने से तेरे घर मे 
पहुच जायगा ? विव्वास रख, ऐसा नही हो सकता । 
इस उदाहरण से भी स्पष्ट है कि दूसरी जगह डाला हुआ्ना पानी 
यदि पौधे को लाभ नही पहुचा सकता तो इस लोक मे दूसरों को खि- 
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लाने स परलोक वासी व्यक्ति के पास वह कैसे जा सक्रता है? वस्तुत- 
मृतात्मा के निमित्त किया जाने वाला कोई भी विधिविधान मृतात्मा 
की लाभ नही पहुचा सकता । 
हां, यह सत्य है कि यदि कोई व्यक्ति मरकर देवता बन जाए. 
अवधिज्ञान से अपने परिवार को जान ले, उससे मोह रखे श्रौर अपनी 
मान श्रतिष्ठा के लिए परिवार वालो को दान-पुण्य के लिए मकेत करे, 
तो सकेतानुसार दान पुण्य करने से वह देव अपनी व्यक्तिगत कामना 
पूर्ण होने के कारण अवश्य सन्तुष्ट हो सकता है किन्तु प्रत्येक मृतात्मा 
को निमित्त-वना कर दान-पृण्य करने से उसकी तृप्ति होती है, ऐसा 
सोचना ठीक नही हैं। क्योकि जो आत्मा मनुष्यलोक को छोड कर 
नरकंगति मे, तिर्यच गति या मनुष्यगति मे चला गया है, उन को पूर्व 
जन्म का कोई ज्ञान भी -नही है, उसे पूर्वजन्म के परिवार से मानु- 
प्रतिप्ठा प्राप्त करने का भी कोई विचार नही है+ श्रत उसके निमित्त 
किया गया दाव उसके हप॑ का कारण बन सकेगा,ऐसा नही हो सकता । 
देवता भी अंवधि ज्ञानी होने से अपनी मान प्रतिष्ठा देख कर प्रसन्न 
होता है, उसके निमित्त गरीब, गौ, ब्राह्मण, कुत्ता, काक आदि प्राणि- 
यो को जो दान दिया है, वह देवता को पहुचता है' ऐसी बात नहीं है। 
देव को निमित्त बचा कर किसी को जो चाहे दान दे दे किन्तु उसमे से 
देव के पास कुछ नही पहुचता । देवता तो केवल अपनी मान प्रतिष्ठा 
होने के कारण ही संतुष्ट हो जाते हैं । हर 
--... अपुत्रस्य गतिनास्ति 
वेदिक धर्म का विश्वास है कि जो- पुत्रहीन होकर व्यक्ति मर 
जाता है,उसकी गति $ नही होतो वह थुभगति को प्राप्त नही करता | 
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वह भार 


उसकी आत्मा संसार में भटकतों रहती है । इसलिए प्रत्येक मनुः|य को 
पिता वन कर ही स्वर्ग सिघारना चाहिए। अन्धया गनिहीन जीवन 
ससार में चक्र काठता रहेगा, उगे ऋही शात्रि की प्राप्ति नही होगो 
किन्तु जैनधर्म का ऐसा विश्वास नहीं है । जैवबर्भ कहता है कि गति 
का सम्बन्ध व्यक्ति के कर्मो के साथ है। शुभ कर्म से शुम यति, और 
ग्रगुभ कर्मो से अशुभ गति को प्राप्ति होती हैं। पुत्र पिता को दुग्गंति से 
चचा कर गसुगति मे नहीं पहुचा सकता ओर विता भी पुत्र को सुग्रति 
में नही ले जा सकता है | वदि दूसरो के कर्मों का मनुष्य का फल मि- 
लने लगे तो अपना किया हुआ कर्म निष्फल हो जायगा। परलोक को . 
बात को जाने दीजिए । इसी लाक मे पुत्र पिता के अशुभ कर्तो का, ने 
समाप्त कर सकता है, और न स्वयं उनका उप्मोय कर सकता हैं। 
पिता यदि आखो से अन्धा है, कर्मों का सत्ताया हुआ है तो ऐसे पिता 
को पुत्र श्राखे नही दे सकता, उसके कर्म-जनित राग को झात नहीं कर 
सकता। जब इस लोक में पुत्र पिता को उसके कंमंजन्य दु ख से बचा 
नही सकता, तो वह परलोक में उसे कं॑ते बचा सकता है ? उसे शुभ 
गति मे कंसे पहुचा सकता हैं ? 

दूसरी वात, पुत्र की प्राप्ति सभोग से होती है, स्त्री पुरुष का 
पारस्परिक संगम होने से पुत्र प्राप्त हो सकता है। जहां सगम है,मैयुन 
है, वहा ब्रह्म चर्य का भग हावा अनिवार्य है। ब्रह्मचर्य को परम वर्म 
माता गया है। झास्त्रकारों ने “” तवसु वा उत्तम्‌ वमचेर ” यह कह 
कर सनह्त तथा में ब्रह्मवर्य का श्रेठ तय माना है। तप धर्म का हो 
रूपातर है। ऐसी दश। मे ब्रह्मवर्य का भग करना घर्म का भंग करना 
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नाम यति है, किन्तु प्रस्तुत में गति शब्द सदगति, शुभस्थान में उत्पत्ति का 
वोधक हूँ । 





_३१३ सप्तम अध्याय 


'#५ ६७८४७ #७४/४०४/४+४+ >चन्‍जीिलिवजिंिभी ली जिीज कि ?घ ऑिि जी जि जी जी जज + लीं, 


है । घर्म को .भग करने से कभी पृण्य नही हो सकता | घर्म के घात से 
तो पाप ही हुआ करता है । श्रत. जैन धर्म का कहना है कि वेदिकधर्म 
जो “ अपृत्रस्य गतिर्तास्ति ” यह कह कर पुत्र उत्पन्न करने की प्रेरणा 
देता है, तो वह ससार को पापमय उपदेश देता है । ऐसे पापोपदेशक 
वाक्य जिस शास्त्र मे होते हैं उसे तो शास्त्र ही नही कहा जा सकता | 
जीवन को झासित करने वाला, कुपथ से हटा कर सुपथ मे चलाने 
वाला शास्त्र हो वास्तव में शास्त्र कहलाने को योग्यता रख सकता है, 
श्रन्य नही । 

यदि “ अपुत्रस्य गतिर्नास्ति ” इस सिद्धात को मान लिया जाए 
तो जो ऋषि-महाषि और अनेक तीर्थंकर कुमार अ्रवस्था में हो दीक्षित 
हो ज़ाते है, साधु बन जाते हैं, उनकी क्या दशा होगी ? उन की तो 
कभी गति हो ही नही सकती, श्रौर उक्त सिद्धात के श्रतुसार न उत 
की गति कभी सभव ही है । ऐसा मानव लेना कहा तक ठीक है कि 
आजोवन ब्रह्मचर्य की पालना करने वाले महापुरुषी को तो सद्गति 
प्राप्त न हो और विषय-भोय भोग कर पुत्र को उत्पन्न करने वाले सु- 
गति प्राप्त करे ? कोई भो वुद्धिशालो व्यक्ति इस बात, को कभी साने- 
गा नही, अन्य की वात दूसरी है। 


मलेष्य सवज्ञ हो सकता हे 
वैदिक घर्म मे सनातनधर्मो और आ्रायेसमाजी ये दो वर्ग पाए जाते 
हैं। भ्रार्यसमाज के प्रवर्तक स्वाम्ो-दयानन्द जी सरस्वती थे । श्रार्य- 
समाज का विश्वास है कि जीव सर्व ज्ञ नही:हो सकता, सर्वज्ञ तो केवल 
एक परमेश्वर है । किन्‍्तू जंनेवर्म कहता है कि प्रत्येक भव्य आत्मा 
ज्ञानाच्छादक कर्मो का नाश क रने पर तथा श्रात्मज्ञांन के सर्वथा भ्रना- 
वृत्त हो जाने पर सर्वज्ञ पद को उपलब्ध कर सकृता है । सर्वज्ञता 
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केवल परमेश्वर का ही गुण नहीं है । यह गुण समस्त जीवों में पाया 
जाता है,परन्तु वहु कर्मों के कारण श्राच्छादित हो रहा है,जव कर्मो का 
श्रावरण दूर हो जात्ना है, तव वह प्रकट हो जाता है। 
जैनधर्म इस सस्तार में दो पदार्थ मानता है- जड़ और चेंतन | 
जड़ पदार्थ वे है जिन में ज्ञान, दर्शन, सुख आदि गुण नही पाए जाते 
हैं और चेतन पदार्थ वे हैं जिन में ज्ञानादि गुण श्रवस्थित हैं। खान से 
निकले सोने मे जैसे मल अप्रनादि काल ये मिला रहता है वसे ज्ञानवान 
श्रात्मा श्रनादि काल से कर्मप्रवाह में प्रवाहित होता चत्रा आरा रहा है 
इस कारण इसकी समस्त भक्तिया श्राच्छादित हो रही हैं, ओर ज्ञान 
ग्रादि गुण प्रकट नहीं हो रहे हैं किन्तु जिस समय अ्रहिसा, सयम श्र 
तप द्वारा कर्म प्रात्मा से सर्व था छूड जाते हैं, उस समय श्रात्मा में ज्ञा- 
नादि गुण पूर्ण रूप से प्रकट हो जाते हैं । श्रज्मानजनक कर्म के आत्य- 
न्तिक क्षय हा जाने पर यह श्रात्मा सर्वज्ञ और सर्वेदर्णी दद्ा को प्राप्त 
कर लेता है । सर्व बनने के लिए किसी व्यक्ति विशेष की कोई वात 
नहीं है । जो मी जीव कर्म-त्म्धनों को तोड़ देता है, वही सर्वज्ञ पद 
उपलब्ध कर लेता है। वस्तुनः सिद्ध और ससारी जीव में केवल कर्मों 
का हो अन्तर है| दानों के मध्य मे कम खड़ा है, जो दोनों को सदा से 
अलग रख रहा है। जत्र इस कंर्म को नष्ट कर दिया जाता है तो पर- 
मात्मा और बात्मा में कोई अन्तर नही रहता । इसीलिए कहा है- 
आत्मा परमात्ना में कर्म का ही भेद- है । 


ौ तु चल ञ्के्‌ क् 
काठ दो यदि कर्म को फिर भेद है ना खेद है ॥ 
पाठ्याला में पढने वाला प्रत्येक छात्र प्रोफेसर बन सकता है । 
पाठशाला की पढाई किसी व्यक्ति-विज्येप के लिए निश्चित नहो होती । 
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जो भी श्रम करता है, योग्य श्रध्यापक के सकेतानुसार चलता है, वही 
धीरे-धीरे उन्नति करता हुआ ग्रन्त मे शिक्षक या प्रोफेसर के पदकों 
ग्रहण कर लेता है । किसी विश्येप जाति, प्रात या वर्ग का व्यक्ति ही 
शिक्षक की इस उच्चता को पा सक्रता है, जैसे यह कोई सिद्धात चही 
है, ऐसे ही यह भी कोई सिद्धात नहीं है कि केवल परमेश्वर 
श्रात्मा ही सर्वज्ञ हो सकती है, अन्य नही । जैन घममें कहता है कि 
प्रत्येक भव्य आत्मा सर्वज्ञता प्राव्त १र सकता है। 
मुक्ति से जीव वापिस नहीं आता 

ग्रा्यंसमाज की मान्यता है कि जीव मुक्ति में सदा नही रहता है, 

कुछ समग्र वहा का आनन्द भोंग कर फिर ससार में लौट आता है । 


इस मान्यता की पुष्टि में उक्त समाज का कहना है कि कोई मनुष्य 
मीठा खाता ही चला जाए तो उसको वैसा सुख नही होता, जैसा कि 


सत्र प्रकार के रसो को भोगने वालो की हीता है श्लौर उसका विचार 
है कि मुक्ति जेल है, कौन ऐसा व्यक्ति है जो जीवन भर जेल मे बंद 
रहना स्वीकार करे ! इस के अलावा,उसका यह भी कथन है कि यदि 
मुत्षत जीव मुक्ति से वापिस न लौटे तो मुज्ति स्थान में भीडभडक्का हो 
जायगा और यह सत्तार जाीवो से किसा समय बिल्कुल खाली हो जा- 
यगा । किस्तु जैनवर्म करा ऐसा विव्वास नही है। जैन घर्मं का सिद्धांत 
है कि मुक्त जो व मुक्ति से वापिस नहों श्राता । यह मुक्ति को ' कप 
नरावृत्ति” कहता है। अपुनरायवृत्ति का अर्थ है-- जहा से वापिस न 
लौटना पड़े। इसलिए ज॑नधर्म कहता है कि मुक्त जीव मुक्ति में ही 
सदा विराजमान रहते है। न 

जीव के साथ कर्मो का सम्बन्ध अनादिकालोच है। श्रवादिकाल 


से जीव कर्मो से घिरा हुआ है । कर्मो के कारण ही यह जीव चौरासो 
लाख योनियों में जन्म-मरण कर रहा है। ये कर्म तपस्या के द्वारा 
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जब नष्ट कर दिए जाते है, और सयम के द्वारा जब नवोन कर्मबन्ध को 
सेक दिया जाता हैं तव यह आत्मा सुवर्ण के समान परम विशुद्ध ओर 
निविकार हो कर अविनाशी और श्रचन्त सुख को प्राप्त कर लेता हैं । 
जिस प्रकार चावल का छिलका उतर जाने पर उस में उमने को गक्ति 
नही रहती, ऐसे ही कर्म-विमुक्त आत्मा भी जन्म-मरण की परम्परा 
से छूट जाता हैं। जन्म-मरण कर्मजन्य हैं । कर्म को राग-द्वेष जन्म देता 
है । राग-दवेपष के अभाव में कभी कर्मवनन्‍्धन नही हो सकता। कर्म-बधन - 
के नष्ट हो जाने पर जन्म-मरण नहीं होने पाता । इस कारण कर्ममल 
के सर्वथा समाप्त हो जाने पर निष्कर्म अवस्था को प्राप्त हुआ जीव 
फिर कभी कर्म-वन्धन में नही प्राता, वह जन्म-मरण से छूट जाता है, 
सदा के लिए मुक्ति में जा विराजता है । - 
मकत दशा में जीव गरी२-रहिंत होता है, श्रतः वह च तो स्वय 
दूसरे को रुकावट डालता है और न किसी दूसरे से रुकता है । तृम्बा 
जैसे पानी के ऊपर ही तैरता रहता है, वसे ही मुक्त जीव स्वभाव से 
ही ऊपर लोकाग्र भाग में पहुच जाता हैं । उस स्थान का नाम सिद्ध- 
लिला या सिद्धस्थान है। सिडशिला में गया जीव सदा के लिए वही 
रहता है, वहा से कभी वापिस नही आता । वापिस आए भी कसे ? 
वापिस आएगा ता उसे जन्म लेना पडेगा, जन्म लेगा ता नव मास+- 
अधेर कोठडी मे उसे उल्टा लटकना पडेंगा, उल्टा लटकने में शास्त्र 
कहता है कि मारणात्तिक बेदना होती है। वेदता बिना कर्म के हो 
हों सकती। मुरत्नेत जोव कर्म से सर्वथा रिक्त होता है। ऐसी दगा में 
(निष्कर्मता की दशा में ) मुक्त जीव की उत्पत्ति कंसे मानी जा सकती 
हे? 3. 
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व ३. 
से मनु सा, * 
< कई जा 


बह कहना कि “लगातार मिठाई खाने 
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नहो मिलता जैसा कि सर्व प्रकार के रसो का उपभोग करने से मिलता 
है। श्रत: जीव जब मुत्न्ति-चुख से तृप्त हो जाता है, तो वह ससार के 
बेषयिक सुख भोगने के लिए मुक्ति को छोड कर ससार 'मे आ जाता 
है। ” सवंथा अआन्त और औचित्य-रहित है । भौतिक सुख और आ- 
त्मिक सुख दोनो सुघ्रो मे महान अन्तर, रहत। है। इन को एक समाच 
नही कहा जा सकता । भोतिक सुख मे भौतिक-साघधन अपेक्षित होते 
हैं, जव॒कि आत्मिक सुख मे किसा भोतिक साधन की श्रावश्यकता हो 
नही. होती । भौतिक सुख प्रस्थायी है, और भआात्मिक सुख स्थायी है । 
भौतिक सुख दु ख-मिश्रित होता है, श्र श्रात्मिक सुख में दु ख का 
चिन्ह भो नही हं ता भौतिक सुख इच्द्रियजम्य है, और आत्तमिक सूख 
में इन्द्रियो को कोई अपेक्षा नहीं हांती । इतनी भिन्‍नता होने पर 
दोनो को एक समान कसे कहा जा सकता है ? आत्मिक सूख के सामने 
भौतिक सुख का महत्त्व भी क्‍या है ? कहा सूर्य का प्रकाश और कहा 
खद्योत का ? दोनो मे जैसे समानता नही हैं; वसे ही भोतिक सुख 
और आत्मिक सख इन दोनो मे भी काई समानता नही है | अ्रत 
मक्तजोव को जो शझ्रात्मसख हाता है वह मिष्दान्न जन्य सुख से उप- 
मित नहीं किया जा सकता । मिठाई खाने से जी उकता सकता 
किन्तु आत्मसुख श्रात्मा का स्वभाव होने से आत्मा की व्याकुलता 
का कारण नही बव सकता । 
मनुष्य प्रतिदिन रोटी खाता है, कमी उसका मन व्याकुल नही 
होता, कभी उसे वह छोडने का तंयार नही होता | अत लगातार सेवन 
करने से सभी वस्तुआ्ओ से जी उकता जाता- है, यह कोई सिद्धात नही 
है। मनुष्य सदा वस्त्र पहनता है,किल्तु कभी उसे नग्न हो जाने का वि- 
चार नही श्राता, किसी मनुष्य ने कभी किसी-से चोट नहीं खाई तो 
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उसे कभी यह ख्याल नही आता कि मुझ्के चोट खानी चाहिए ।. इस के 
श्रलावा, एक ब्रह्मचारी जीवन है, उसे ब्रह्मचर्य की परिपालना में बडा 
श्रानन्द आता है पर आार्यसमाज के सिद्धात के अनुसार ब्रह्मचारी मनु- 
ध्य को ब्रह्मचर्य का श्रानन्द तभो आ सकता है जबकि वह कभी-कभी 
वेश्या का भी समम करता रहे । तथा परमेश्वर जो सदा आातन्दमर्न 
रहता है, उसे भी उकता जाना चाहिए,उसे भी मुक्ति से वापिस श्रा 
जाना चाहिए, उसे मनुष्य के त्प में श्राकर वेपयिक सुखो को उपभोग 

करना चाहिए । पर ऐसा होता नही है । न यह अ्रार्यसमाज को मान्य 
है । जब परमेइंवर अपने श्रानन्द मे सदा मग्त रह सकता है, तो प्रस्य 
मुक्त जीव मुक्ति में सदा आननन्‍्दमर्न क्यों नही रह सकते ” साराश 
यह है कि मुक्त जीव लग।तार श्रात्मसुख भागने से तृप्त हो कर मुक्ति 
से वापिस आ जाता है, ऐसा नही समझना चाहिए । वल्कि यहा सम- 
भना चाहिए कि मुक्त जोव सदा मुक्ति में ही। रहता है, श्रीर वह 
अपने आत्मगुण मे सदा निमग्न रहता है। 

मुक्ति में मुक्त आत्मात्रा के भीड़-भडक्के को आगका करना भी 
एक जवर्दस्त अ्रान्ति है | मुक्त जोवो मे जब गरीर ही नही होता, तत्र 
उन्हें एक स्थान में क्‍या वाघा हो सकती है ? वंदिक धर्म परमेश्वर को 
सर्व-व्यापक मानता है । क्या सारे ससार. में ठप्ताठलस जड़ परमाणुओं _ 
के भरे रहने पर भो परमेश्तर उस जगह ठहरता है । जब परमेश्वर को 
कोई वाधा नही पहुचती है तो मुक्त जीवो को क्या बाघा पहुच सकती 
है? मर | | 
एक उदाहरण और लीजिए | एक राष्ट्नेता है, वह भाषण दे 

रहा है, लाखो की सख्या में जनता वहा उपस्थित है । सभी की आंखें 
नेता की डोर लगी हुई हैं। सभी के नेत्रो को ज्योति नेता के शरीर 
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पर पड़ रही है। पर क्‍या वहा नेत्र ज्योतियों का भीड़ भड़कका होता 
है, उससे नेता को वाधा पडती है ” कभो नही । नेच-ज्योत्ति परमाणु- 
पुञुज है, पौदूगलिक है, तथापि उसका भीड-भडक्का नही होता झौर 
वह किसी के लिए वाबवक्र नही बनती,फिर मुक्तात्माए तो अमूर्तिक है, 
अरूपी है, इनके भीड़भडक्क्रे की तो कल्पना ही कैसे की जा सकती 


है ? 

मृक्ति मे लगातार जीवों के जाने से ससार खाली हो जायगा, 
ऐसा समझता ठोक नही है, क्योकि जीव अनन्त है, इनका कभी श्रन्त 
नही झा सकता । जीवो की अनन्तता के सम्बन्ब में इस पुस्तक के 
श्रात्म-मीमासा नामक श्रष्याय मे ऊहापोह किया जा चुक्रा है। पाठक 
उसे देखने का कप्ट करे। 

पा _ कर्म-बाद ॥ 

करमंवाद जैनघर्म की महत्त्वपूर्ण देन है। इसने कर्मवाद का जितना 
सूक्ष्म और गभीर विवेचन अव्यात्म जगत के सनन्‍्मुख उपस्थित किया 
है, इतना किसा भश्रन्य दर्शन ने नही किया। बंदिक धर्म में कर्मवाद का 
वर्णन तो है, किन्तु ऐसा नही, ज॑सा कि जन धर्म मे है। वैदिक धर्म 
केवल अवृष्ट सत्ता या क्रिया को कर्म समझता है, कित्तु जैनवर्ख उसे 
पौदूगनिक मानता है । इसका विश्वास है कि व्यक्ति के श्राचार-विचार 
से कर्मयोग्य पुदुगल श्रात्मा की ओर श्राकषित होते हैं और वे प्रात्मा 
से सम्बन्धित हो कर कर्म का रूप ले लेते हैं। कर्म की मूल श्रकृतियों 
तथा उत्तर प्रकृतियों के विस्तृत वर्णन के ग्रलावा -जैनधर्म ने प्रत्येक 
कर्म के बन्ध कारणो का भो बड़ी विशदता के साथ विवेचन किया है ॥ 
जेनसाहित्य का आधे से ज्यादा भाग कर्मवाद के विवेचन ते रोक रखा 
है। कर्म-वाद को जैन-घर्म का यदि प्राण कह दें तो यह उचित ही 
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होगा। 

कर्मवाद का अर्थ है-- जीव जैसा कर्म करता है, उम का वसा 
फल भोगता है। कर्मफल का उपभोग करने के लिए ईश्वर या किसी 
ग्रन्य ठेवी देवता को माध्यम ववाने की प्ावश्यकता नही है। यदि एक 
व्यवित श्राखे बन्द करके या देखते हुए कूप की झोर बढता चला जाए 
ता वह उसमे गिरेगा ही । कुए मे गिरने श्रौर उससे लगने वाली चोट 
को जवावदारी 5सी पर है । कुए में डालने वाली ईश्वर या कोई ग्रन्य 
शकित हे, ऐसा मानने को कोई आवच्यकता नही है । कर्मवाद को ले 
कर इस पुस्तक मे श्रन्यत्त विवेचन किया गया है । पाठक उसे देखने 
को कष्ट करे। 


हृदय का परिवतन 
जैनघर्म वाह्म क्रिपाकाड की श्रपेक्षा ह॒दय परिवर्तन पर वल देता 
है, वाह्य रूप का यहा विशेष महत्त्व नहीं है। मनुष्य किसी भी भेपमे 
हों,किसी भी जाति का हो किन्तु यदि उसका हृदय शुद्ध है,आत्मा सि- 
मल है, तो वह मोक्ष का अधिकारी वन सकता है । ज॑नवम चारिव- 
निर्माण की ओर विद्येय ध्यान देता है । इसके विपरीत वैदिक घ॒र्म में 
बाह्य क्रियाकाड को महत्त्व प्राप्त है। तोर्थस्नान, तीर्भयात्रा श्रादि अनु- 
प्ठानों की वेदिकधर्म सर्वेसर्वा मानता है, जबकि जंनधर्म (स्थानक- 
वासी परम्परा) में इन को कोई स्थान नहीं है। 
मतक का गांत 
वेदिकपर्म को मान्यता दे कि यदि कोई खाट पर मर जाए, या 
: छत पर किसी का प्राणान्त हो जाए तो उसको यति नही होनी । गति हु 
के लिए भूमि पर शैव्या करनी होती है, यदि मरने वाला शय्या पर _ 
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पडा है तो उसे नीचे उतारना पडता है, ओर अन्त मे उसकी अस्थियां 
हरिद्वार मे ले जानी होती है। किन्तु जैनधर्म इन बातों मे कोई बि- 
इवास नही रखता । यह कहता है कि व्यवित खाट पर मर जाए या 
नीचे, तथा छत पर किसी को प्राणान्त हो जाए या भूमि पर, इससे 
कोई फर्क वही पड़ता । गति के साथ इसका कोई सम्बन्ध नही है । 
गति का सम्बन्ध हृदय की शुद्धि से है । हृदय और आ्राचरण अच्छा हो, 
फिर कही भी मृत्यु श्रा जाए, गति हो जायगी, यदि हृदय और झाच- 
रण दूषित हैं तो भरुमि पर प्राण छोडने पर भी यति चही हो सकती । 
जीवन का भविष्य उज्ज्वल नही वन सकता 
दूसरी वात, मरणासन्न व्यक्ति को छूने से गति विगडती है, 

सुधरती नही । यह तो निविवाद बात है कि मृत्यु-श य्या पर पडा व्य- 
क्ति महान वेदना और कप्ट का सामना कर रहा होता है, उस समय 
उसे मारणान्तिक दु ख होता है। ऐसी दशा में यदि उसे स्पर्श भी किया 

जावे तो वह भी उंसके लिए दुःखप्रद होता है । उससे उसे वेदना होती 

है। उसे क्रोध आता है । अ्रसमर्थता के कारण भले ही वह बोल नहीं 

पाता, तथापि भीतर से वह भु कला उठता है। ऐसी दशा में यदि 

उस के सारे शरीर को ही उठाकर इधर-उधर रखा जाए तो उसे कि- 

तनी महान बवेदवा होती होगी, कितना महा क्रोध आता होगा ? यह 

स्वतः स्पष्ट हो जाता है। सिद्धात है कि मृत्यु की घडा का क्रोध पर- 

लोक को बिगाड़ देता है। फलत-, श्रन्त गति सो गति,इस सत्य के आा- 

घार पर उसको गति बिगड़ जाती है, सुधरती नही ; श्रत. मरणासच्न 

व्यक्ति को उठाना, या इंधर-उघर उसे रखना, ये सब प्रवृत्तिया नहीं 

करती चाहिए, क्योंकि इससे गति विगडती है। 

मृतक की श्रस्थिया किसी भी जल-प्रवाह मे प्रवाहित की जा 
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सकती है,। वे केवल हरिद्वार में ही भेजी जाए, ऐसी मान्यता जैन-घर्म 
की नहीं है । जेन-चर्म इन लोकिक प्रवृत्तियों को वर्म का रूप प्रदाव 
नहीं करता | उसकी दुष्टि में ये सब सांसारिक कूत्य हैं । 

इसके अलावा वंदिक धर्म का विश्वास है कि देवता मोक्ष प्राप्त 
कर सकते हैं, किन्तु जैननधर्म कहता है कि मोक्ष केवल मानव योनि से 
, ही प्राप्त किया जा सक्रता है | यदि देवता को मोक्ष पाने की इच्छा हो 
ती उसे मनुष्य बतना पड़ेगा, और कर्मो के नाण के लिए तप करना 
चाहिए। तप द्वारा आत्मा को सर्वथा निष्कर्म बना कर देव मुक्त हो 
सकता, अन्यथा नहीं । 

वंदिक धर्म कहता है कि ईश्वर को भक्ति करने से, उसकी कृपा 
से सुख मिलता है, किन्तु जँनधर्म कहता है कि .सुख दुःख अपने अच्छे 
ग्रौर दुरे कर्मो के क्रारण मिलता है, झौर स्वय ही मिलता है, उस 
ईश्वर नही देता । 

वंदिक धर्म मानता है कि मुक्त हुआ जीव बंकुण्ठ में श्रवादिकाल 
तक सख भोगता है, तथा व्रह्म मे लीन हो जाता है, किन्तु जंन-बर्म 
कहता है कि मुक्त जीव लोक के अग्न भाग मे रहते हैं, अनन्त ज्ञान, 
अनन्त दर्शन रूप अपने स्वरूप मे रमण करते हैं, उनकी अपनों स्वततन्र 
सत्ता रहती है, वे ब्रह्म नाम की किसी शक्ति मे जा कर लय नहीं हो 
जाते, समाप्त नहो हो जाते | जैन-वधर्म वेकुण्ठ नाम का ऐसा कोई 
स्थान नही मानता है, जिसमे भगवान का दरवार लगा हुआ हो, वहां 
जीवो के पुण्ब-पाप का हिसाव होता हो, कोई ऐसा रोजनामचा पडा 
हो, जिसमे जीवो के दैनिक कार्यो का खुलासा हो। जीवो के भाग्य 
का निर्णय किया जाता हो । जेनघर्म कहता है कि ईश्वर का जीव की 
किसी भी प्रवृत्ति के साथ कोई सम्बन्ध नही है। 


है. 
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_ जैनवर्म धर्मास्तिकाय, अवर्मास्तिकाय, गुणस्थान आदि ऐछडे 
श्रनेकों तत्व मानता है जो वैदिक धर्म मे नही पाए जाते हैं । तथा जैन 
न्याय में भी स्थाह्वाद, नय, निल्लेष श्रादि बहुत से ऐसे तत्त्व है, जो 
जैनेतर न्याय में नही हैं 

यह सब भेद होते हुए भी दोनों धर्मों के श्रनुयायियों मे सास्क्न- 
तिक दृष्टि से एकरूपता दिखाई देती है और कुछ जातिया ऐसी है, 
जिन में दोनो धर्मो के अनुयायी पाए जाते हैं, और उनमे रोटी-वेटी 
का व्यवहार भी चालू है। 


धर्म 4४ न 
जैन-धर्म और बौद्ध-धमं 
अपछ्म अध्याय 

पश्न- जेनथर्म ओर वौद्धधर्म दोनों समकालीन धर्म हैं या 
उभय धर्मों में काल की अपेक्षा कुछ भेद है ! यदि भेद है, तो 
दोनों में प्राचीन कोन हें ! 
उत्तर- इस बात को हम 'जेनघर्म का अ्रवादित्व” अव्याय मे विस्तार 
से बता चुके हैं कि जन धर्म वौद्ध धर्म से बहुत प्राचोन है। इतिहास 
एवं दर्णन-झास्त्र के अन्वेषक डॉ० जेकोबी भी इस सबब मे स्पष्ट 
शब्दों मे लिखते है- “निम्नेन्थी का उल्लेख बौद्धो ने अनेंक वार किया 
है, यहा तक कि पिटको के प्राचोनतम भाग में जैनो का उल्लेख मि- 
लता है। परन्तु बौद्धों के विपय मे स्पष्ट उल्लेख श्रभी तक तो प्राचो- 
नतम जैन सूत्रो मे कही भी मेरे देखने मे नही श्राया है, जबकि उनमे 
जमाली, गाशाला और अन्य पाखडो धर्माचार्यो के विषय मे लम्वे- 
लम्बे कथानक मिलते हैं। चूँकि वाद के समय में दोनो धर्मो का पार- 
स्परिक सबंध जैसा हो गया था, उससे यह स्थिति एकदम विपरीत है। 

योकि दोनो धर्मों के समकालिक प्रारम्भ की हम लोगो की कल्पना 
के भी यह प्रतिकूल हैं । इसलिए हम इस निष्कर्ष पर पहुचने को वाध्य 
होते हैं कि निर्ग्नन्थ धर्म बंद्ध के समय में नया पंदा नही हुआ था । 
पिठकों का भी मत्त यही मालम होता है । क्योकि उनमे कही भो वि- 
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रोध यूचन नही मिलता है । 

इससे स्पष्ट हो जाता है कि जैनधर्म बीद्ध धर्म से वहुत्न प्राचीन 
है । इस सवंध में हम पीछे विस्तार से बता चुक्रे हैं। वेदों, भागवत 
एव श्रन्य वेदिक ग्रन्थों में जेनवर्म के अस्तित्व का वर्णन मिलता है 
शोर इन्ही के श्राधार पर पाइचात्य एवं भारतोय ऐतिहासिक विद्वानों 
ने इस बात को स्पष्ट बब्दो गे स्वीकार किया है कि जैन धर्म वदिक 
परम्परा के मान्य ग्रन्थों से भो पहले व्यवस्थित रूप से प्रचलित था 
श्रीर इस काल के श्रादि तीर्थंकर ऋषभदेव को भी स्वोकार कर लिया 
गया है । डॉ० जेकोवो का स्पष्ट अभिमत है-- “विष्णु पुराण और 
भागवत के इन कथानको मे कुछ ऐतिहासिकता है, जो ऋषभदेव को 
जैनो का पहला तोर्थकर सिद्ध ,करती है । ” $ 

इसके भ्रतिरिक्त जैनेतर दाशंनिक्रों ने भो जैन दर्गन और बौद्ध 
दर्शन को श्रलग-अलग स्वीकार किया है। व्यास रचित वेदांत सूत्र 
के द्वितोंय श्रष्याय के (८वे से ३२वे सूत्र तक बौद्ध दर्शन का खडन 
किया और उसके आगे “नैकास्मिन्नस भवात्‌ ”, “चात्या5कात्स्स्य”, “स 
न पर्यायादप्यविरीधो विकाराबशिभ्यि.” तथा “श्रन्त्यावस्यितेस्वोभय- 
नित्यत्वादविशेष, ” इन चार सूत्रों में जैनधर्म का प्रतिवाद किया है । 
सर्वे दर्शन सग्रह मे माघवाचाये ने १६ दर्शनों में जैनदर्शन और बौद्ध 
दर्शन को भिन्न-भिन्न लिखा है। वेभाषिक, सौत्रान्तिक,यो गाचार आर 
माध्यमिक बौद्धों के इन चार भेदो,जनों का कही नामोल्लेख नही 
वोद्ध ग्रन्थों मे भी निम्न थ धर्म- “जो जैनवर्म का ही परिसूचक शब्द 
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है, का उल्लेख किया गया है । हे 
राजमहल से भागने के वाद तथागत बुद्ध ने कुछ वर्ष तक जिस 
साधना, तपदचर्या एव आचरण का पालन किया, उससे यह स्पष्ट हो 
जाता है कि बुद्ध पहले निमग्नथ (जैन) परम्परा में दीक्षित हुए थे। 
सारी पुत्र की अपने पूर्व जीवव की घटना सुनाते हुए उन्होने कहा कि 
मैंते केशलुचन किया था श्जोर इस क्रिया को चालू रखा था। * यह 
क्रिया जैन मुनियों के अतिरिक्‍त अ्रन्य किसो सम्प्रदाय मे नही है | इस 
से यह बात विल्कुल स्पष्ट हो जाती है कि जैनचर्म बौद्धधर्म का सम 
कालीन वही, बल्कि उससे बहुत पहले से चला झा रहा था । तअस्तु, 
इतने स्पष्ट प्रमाणो के उपलब्ध होते हुए भी यह कहना या मानना 
श्रक्षम्य भूल है कि जैनधर्म वौद्धवर्म की शाखा ह॒या वौद्धवर्म का सम- 
कालीन है । ४ 
७ | डे ० 55 [कक हु 2.3] 

प्रश्न- जेनदशन आर बेद्ध दशन में दाशानक अंतर क्या हैं! 
उत्तर- भारत अ्रध्यात्म चिन्तन प्रधाव देश है। भारतेय विचारक 
श्रात्मा-परमात्मा, लोक-परलोक आदि के वास्तविक स्वरूप को जानने 
के लिए सदा प्रयत्नगील रहे है। श्रत भारतोय चिन्तक दार्शनिक के 
रूप मे सामने आए और परिणामस्वरूप विभिन्न दर्शनों का निर्माण 
हुआ। जिनमे प्रत्येक दार्शनिक एवं विचारक ने अपने चिन्तन को 

' जनता के सामते रखा और अपनी बौद्धिक एव ताकिक गक्ति से 
श्रात्मा-परमात्मा एव ग्रन्‍्य तत्त्वो की व्याख्या की । ये व्याख्याए ही 

दर्णन शास्त्र के रूप मे श्राज हमारे सामने है । ; 








६3 >ती अऑडिी: 





# केट्स मस्सुलोचको विहोंमि, केसयस्सु लोचनानुयोगं अनुयुत्तो 
“मज्मिमनिकायं, महासीनादसुत्ष, १२ 
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». भारतीय दर्शन मे बौद्ध दर्शन का भी अ्रपना स्थान है । परन्तु 
इसके पीछे तथागत बुद्ध का चिन्तन कम है। बुद्ध ते भी श्रात्मा-पर- 
मात्मा के सवंध में कुछ सोचा है। परन्तु उनके चितन मे दार्शनिक 
गहराई एव सूद्षम दृष्टि नही है श्लोर व उसने दार्णनिक की दुष्ट से 
सोचा ही है । उन्होने जो कुछ सोच;-विचारा है, वह युग के प्रवाह से 
विवश होकर ही स.चा है । जहा तक हो सका उन्होने इन प्रश्नो को 
भ्रव्योकृत कह कर टालने का प्रयत्त किया हैं । जब प्रश्न टाले नही जा 
सके तब कुछ उत्तर देता पड़ा । उसके लिए तथाग्रत बुद्ध ने उपनिषद्‌ 
एंव बैदिक परम्परा हारा स्वीकृत एकात नित्यवाद का दोषयुक्त बता 
कर क्षणिकवाद की स्थापना को श्रौर कई जगह विभज्यवाद के सहारे 
लोक-परलोक के प्रइनो से छुटकारा पाने का प्रयत्न किया । 


एक बार मालृक्य पुत्त ने वुद्ध से लोक के गाश्वत-श्रशाश्वत, सांत 

एवं अनन्त तथा जीव एवं शरोर को भिन्नता एवं अ्भिन्नत। श्रादि के 

विपय मे प्रइल पूछे । परन्तु तथागत ने आचार मार्ग मे गैराग्य3पशम, 

अभिज्ञा(लोकोत्तर ज्ञान), सवोधि(परमजन्ञान) तथा तिर्व्वण(»।.यन्तिकी 

दु,ख निवत्ति) उत्पन्न करने मे साधक न होने के कारण उन्हें अ्रव्याकृत 

(व्याकरण-कथन के अयोग्य, श्रनिवंचनी य) कहा । इसी तरह पोदु- 
पादद्वारा पूछे गए प्रश्तो को भी अव्याकृत कहकर टाल दिया गया । 

इस स स्पष्ट होता है कि बुद्ध दार्शनिक एवं श्राध्यात्मिक चर्चा- 

श्रों से सदा भागते रहे हैं। उन्हें।ने अपने लिक्षुओ को सदा श्रध्य,त्मवाद 

एव दर्शन शास्त्र से_दूर रह कर कत्तेंव्य मार्ग पर चलने का उपदेश 
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दिया। उनका यही कहना था कि “ चरत्थ. भिर्खवो सब्वजनहिताय 
सव्वजनसुखाय ” श्रर्थात्‌ है भिक्षुओ! सब लोगों के हित का एव सुख 
पहुचाने का प्रयत्व करो । परन्तु वुद्ध का यह उपदेश उनके जीवन 
काल तक ही रहा । उनको मृत्यु के बाद बौद्ध विद्वानों नें, उनकी 
इच्छा के विपरीत उनके उपदेणों में श्राए हुए कुछ सूत्रों को लेकर 
बौद्ध दर्शन को व्यवस्थित रूप दिया । जिस बात के लिए बुद्ध ने 
इन्कार किया था, उनके शिष्यों ने उसी का निरूपण किया। इस तरह 
बीद्ध दर्शन का आज जो व्यवस्थित रूप परिलक्षित हो, रहा है, वह 
बुद्ध के बहुत वाद का है । 
तथागत बुद्ध एक दार्णनिक एव आध्यात्मिक चिन्तक नहीं थे । 
वे एक सन्त थे, करुणाशील एवं दयालु पुरुष थे । झ्ाज की भाषा मे 
हम उन्हें जन-नेता कह सकते हैं। वे धर्म कै नाम पर यज्ञ मे मारे जाने 
वाले मृक पशुओं की चीत्कारं, शुद्र पर होने वाले श्रत्याचार, नारी के 
तिरस्कार एवं निम्न श्रेणी के व्यक्तियों पर चलने वाले शोषण चक्र को 
देख कर दु खित थे । अ्सहायो के प्रति उनके दिल में करुणा थी भौर 
उसी के ग्रनुरूप वे मानव को भौतिक दुःख से मुक्त करने मे प्रयत्नशील 
रहे । । है 
भगवान महावोर ने भी याज्ञिक हिंसा का, छूत-श्रछृत के भेद 
का एवं शोषण का विरोध किया तथा नारी एव शुद्ध को अपने सघ में 
वराबर का स्थान दिया झौर॑ उन्हे भी मोक्ष प्राप्त करने का श्रधिकारी 
साना । परन्तु इतना होने पर भी महावीर की करुणा, दया एवं अनु- 
कम्पा की भावना केवल भौतिक देह एवं वर्तमान जीवन तक ही सी- 
मित नहीं रही। क्योकि उनके सामते इस जीवन के झागे का रास्ता 
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भी स्पष्ट था। वें लोक-परलोक के संबंध मे बुद्ध की तरह अ्रस्पष्ठ नही 
थे। उन्होने श्रात्मा-परमात्मा,लोक की सान्तता, अश्रनन्तता, शाश्वतता, 
श्रंशाश्वतता प्रादि प्रश्नों की यथार्थ उत्तर दिया । उनके मन में किसी 
भी तत्त्व के लिए सन्देह नही था। उनके लिए दुनिया का कोई भी 
तत्त्व घुघला नहीं था। अत. उन्होने प्रत्येक प्रश्न का वास्तविक समा- 
घान किया । उन्होने किसी भी श्रश्त को श्रव्याकृत कह कर ठालने का 
प्रयत्न नहीं किया । ता, 
भगवान महावीर का जीवन त्याग के प्रथम दिन से ही चिन्तंन- 
मनन एव साधना प्रधान रहा है । साढ बारह वर्ष तक का समय 
उन्होने तप, ध्यान एवं अध्यात्म चिन्तन मे लगाया था श्रौर इतने 
लम्बे काल की कठोर साधना एवं उत्कट तप के बाद पूर्ण ज्ञान को 
प्राप्त किया। जिसके कारण लोक-गअलोक के सभी तत्त्व उनके सामने 
प्रत्यक्ष थे । इसलिए उनके उपदेश मे करुणा, दया, अनुकम्पा श्रादि के 
साथ आध्यात्मिक एव दार्शनिक चिन्तव की गहराई के भी स्पष्ट 
दर्शन होते है। उन्होने केवल इस जन्म के भौतिक दु.खों से ही छूटने 
की बात नही कही,प्रत्युत प्राध्यात्मिक दुःखो-राग-हेष,काम-क्रोध,मोह 
श्रादि से निवृत्त होने की वात भी कही । क्योकि, जब तक राग-हेष 
का क्षय नही होगा तव तक दु.खो का आत्यन्तिक नाश नही हो सके- 
गा। इसकी कारण यह है कि दु ख कर्मजन्य है श्रौर कर्म का मूल बीज 
राग-हेष है । श्रतः ढु.ख से सर्वेथा मुक्त-उन्मुक्त होने के लिए राग-हेष 
का त्याग करना शअ्रनिवार्य है । शक ् 
भ्रत: हम कह सकते है कि बुद्ध एवं महावीर की दृष्टि मे इतना 

प्रतर है- बुद्ध जनता को भौतिक दु.खो से छुटकारा दिलाने एवं शूद्र 
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तथा वारी को सामाजिक श्रधिका र दिलाने के लिए प्रयत्नञ्ील ये 
श्रौर महावीर भौतिक एवं आध्यात्मिक दुःख मात्र के नाश का मार्ग 
बत्ता रहे थे । तथाग्त बुद्ध केवल दु.खो के ऊपरी पत्र-पुष्पों को काटने 
में व्यस्त रहे, उन्होने दु.ख को मूल जड़ को उखाड़ने का प्रयत्त नही 
किया, किंतु महावीर ने दुःख-दंन्य के पन्र-पुष्पों को समाप्त करने के 
साथ उसकी जड़ को भी उखाड़ फंकने का उपदेश दिया । उन्होने केवल 
भौतिक दुःखो के नाश की वात ही नहीं कही, बल्कि दु खा के मूल 
कारण को नष्ट करने का कारण बताया * । उनका प्रयत्न मनुष्य को 
आत्मा से परमात्मा वनने-की राह दिखाने का था। वे बुद्ध की तरह 
भौतिकवादी नही, बल्कि श्रध्यात्मवादी थे। उन्होने आत्मा के अ्रस्ति- 
व्व एवं स्वरूप को स्पष्टतः जान लिया था । अतः उन्हें तथायत बुद्ध 


की तरह-किसी भी.तत्त्व मे सन्देह नही था। 
यह-हम ऊपर देख चुके. हैं कि बौद्ध दर्गन का व्यवस्थित रूप बुद्ध 


के बाद का है । फिर भी हम_ उसके आधार पर यहा बौद्ध एवं जेन 
दर्शन की मान्यता पर थोड़ा विचार करेंगे और देखेंगे कि उनमे कितनी 
साम्य एवं वेषम्य है । 
है ,.. बौद्ध दर्शन 

बौद्ध दर्शन को अनांत्मवादी दर्शन कहते हैं। इसका यह अर्थ 
नही है कि वह आत्मा की सत्ता को नही मानता है । वह आत्मा को 
स्वोकार करता है | परन्तु आत्म स्वरूप की मान्यता में कुछ भेद है । 
वैदिक दर्शन आत्मा को कूटस्थ नित्य मानते हैं । बौद्धों को, एकात 
नित्यवाद स्वीकार नही. है । वे आ्रात्मा के नित्यत्व को सर्वथा अस्वी- 


. + आाचाराग सूत्र, श्रुत १, अध्य, ३, उद्ें. २, गाथा ४ । 
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कार करते है *। उनका कहता है कि यदि आत्मा नित्य है, तो फिर 
वह अनन्त काल तक एक रूप रहेगा, उस में कोई परिवर्तत नहीं 
होगा । श्रत उसमे बन्ध-मोक्ष की व्यवस्था नही घट सकेगी । क्योकि 
व विचारो की, भावों की परिणति के अनुसार होता है श्लौर उसका 
क्रिया के साथ सबंध है। क्रिया सदा एक रूप नही रहती शऔर न भावों, 
परिणामों एवं विचारो को घारा ही एक रूप रहती है। श्रतः श्रात्मी 
में बंध मानते हैं, तो फिर वह परिणमनशील हो जायगा । और वह 
राग-द्वप, मोह ग्रादि विभिन्न विकारों से युक्त हो जायगा। अ्त्त फिर 
हम यह नही कह सकेगे कि यह वही आत्मा है। 
आ्रात्मा को नित्य मानने में दूंसरी कैंठिनाई यह उपस्थित होगी 
कि वह बघन युक्त है तो सदा बधन युक्त ही रहेगी। वह बधन से 
कभी भी मुक्त नही हो सकेगी श्रौर उसका पुनर्जन्म भी नही हो 
सकेगा। क्योकि उसमे झात्मा की एक स्थिति नही रहती, उसमे परि- 
वर्तन आता है। शोर उसे एकान्त नित्य मानने से उसमे कृत-कारित्व 
नही घट सकेगा, अतः आत्मा नित्य नही है | ' 


अ्व आत्मा के अस्तित्व को मानने मे यह कठिनाई है कि ससार 
में प्रिय वस्तु को लेकर सारे दु.ख उत्पन्न होते है। जिस समय मनुष्य 
को आत्मा सर्व-प्रिय होती है,झउस समय मनुष्य अपनो श्रात्माकी तुष्टिके 
लिए सुख-साधन सामग्रिया जुटाने के लिए श्रहकार का अ्रत्यधिक पो 
षण करने-लगता है, परिणाम स्वरूप मनुष्य के मन मे उत्तरोत्तर दु ख 
की अभिवृद्धि होती है। भ्रत. श्रात्मा नाम का कोई स्व॒तन्त्र पदार्थ 
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* तत्वसग्रह, पृष्ठ ७९-१३० (झात्म परीक्षा प्रकरण) 


रे 








प्रशतों के उत्तर ३२३१ 


बेहा है 

बौद्ध विचारकों ने आ्रात्मा को कोई स्वतन्त्र एवं नित्य द्रव्य न 
मान कर रूप, वेदता, विज्ञान, संज्ञा और सस्कार इत पाचों स्कृर्वी 
के समूह से प्रतिक्षण नए रूप में उत्पन्न होने वाली शक्ति मात्र माना 
है श्नौद उस को पुद्यल-पश्रात्मा या विज्ञान कहा है।$ यह विज्ञान 
नदी प्रवाह की तरह (नददीसोतो वि य)-प्रतिक्षण बदलता रहता है । 


आन + अचिनअजिनन्‍नीओन न नल ना भ " ऑाजना > न्‍ #ा + 5 “आह 





#* दुःखहेतुरहँकार शब्ात्ममीहात्ु  व्वते, ५ . ' 
ततो5पि न निवत्य॑इचेत्‌ वर नैरात्म्यमावतां | “5 : 
बोधिचर्यावतार, ९,9८५ | 
साहंकारे -मनसि न झर्मे .याति जन्म-प्रववो, * ,-- 
नाहकारश्चलति हृदयात्मदृष्टो व सत्याम्‌ | 
- भ्रन्य-जास्ता जगति भवततो नासिति नैरात्म्यवादी 


» साम्यस्वस्माद पशमविधेस्त्वस्मताद्सिति माम: ॥॥ 
-तत्वसग्रह पजिका, पृष्ठ ९०५ ॥ 


8 नात्मास्ति स्कथमात्र तु कमवरलेशाभिसस्कृतम । 
अन्तराभवसन्तत्या कृक्षिमेति प्रदीपवत्‌ ॥ 

. झात्मेति नित्यो बऋ,वः  स्वरूपतो5विपरिणामधर्मा '" कब्चित्‌ 

पदार्थों, नात्ति । कर्ममि; श्रविद्यादिक्लेशेकच. संस्कारमापक्ने' पंचेस्क- 
स्थमात्रमेव, अंतरामवसन्तानक्रमेण गर्भ प्रविशति। क्षणे-क्षण उत्प्यमान विने- 
इ्यमानमपि तत स्कनन्‍्वपचक स्वसतानद्वारा प्रदीप-कलिकावत एकत्व बोधयति। 

-. >अ्रभिधर्म कोश३,१८, टीका | 

| अमरिको के मनोवैज्ञानिक प्रो० विलियम जेम्स ज्ैत]9या ]97765 

ने भी विज्ञान ((०78८००57८59) को विचार प्रवाह मानते हुए नित्य 
प्रात्मा के स्थान पर चित्तसन्तति (9€6॥॥ 0 ६0प8/8 ) को माना है- 


्जः 
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की. चड>अ>& जम फल हक अशफडी अल 323८८ आता 


जैसे दीपक की ज्योति प्रतिक्षण परिवर्तित होती रहने पर भी सदश 
परिवर्तत के कारण एक अखण्ड भ्राकार-सी प्रत्तीत होती है। उत्ती 
तरह वाल, युवा श्रौर वृद्ध अवस्था में विज्ञान में प्रतिक्षण परिवर्तन 
होते रहने पर भी समान परिवर्तत के कारण विज्ञान (आ्रात्मा)' का 
एक अख्ण्ड रूप से ज्ञान होता है । परल्तु,वस्तुतः वह एक रूप है नही। 
विज्ञान प्रतिक्षण बदलता रहता है। पूर्व क्षण स्थित विज्ञान उत्तर क्षण 
रूप विज्ञान को उत्पन्न करके नष्ट हो जाता है । इस तरह विज्ञान- 
प्रवाह (चित्त सन्‍्तति) के मानने से हमारा काम चल जाता है, श्रत: 
ग्रात्मा के स्व॒तन्त्र अस्तित्व को मानने की क्या प्रावश्यकता है ? 
' बौद्ध आत्मा के स्वतन्त्र श्रस्तित्व'को नही मानते । फिर भी 
पुनर्जन्म आदि को मानते हैं। उनका कहना है कि दूसरे भव में नाम 
-और रूप उत्पन्न होता- है । परन्तु, वह नाम और रूप वह नहीं है, जो 
मृत्यु के समय था । मृत्यु के समय स्थित विज्ञान सस्कारो की दृढता से 
गर्भ मे प्रविष्ट हो कर फिर से दूसरे नाम और रूप से सबद्ध हो जाता 
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है। अतः एक विज्ञान का मरण और दूसरे विज्ञान का जन्म होता है । 
जिस प्रकार ध्वनि और श्रतिघ्वनि में, मोहर भौर उसकी छाप में 
पदार्थ श्र पदार्थ के प्रतिबिम्ब में कार्य-कारण संबंध है, उसी तरह 
एक विज्ञान श्रौर दूसरे विज्ञान मे तथा इस भव के मरण के समय के 
विज्ञान तथा अ्गामी भव के जन्म समय के विज्ञान में कार्य-कारण 
सवध है । विज्ञान कोई नित्य वस्तु नही है। इस विज्ञान परम्परा से 
दूसरे भव में उत्पन्न होने वाले मनुष्य को न पहला ही मनुष्य कह 
सकते है और न उसे पहले मनुष्य से भिन्न ही कहा जा सकता है। * 
जिस प्रकाद कपास के वीज को लाल रंग से रण देने से उस 
बीज का फल भी लाल रग का उत्पन्न होगा। उसी तरह तोंद 
संस्कारों की छाप के कारण अ्रविच्छिन्न सतान से यह मनुष्य दूसरे भव 
में भी अपने किए हुए कर्मों के फल को भोगता है। इसलिए जिस 
प्रकार डाकुओं से हत्या किए जाते हुए मनुष्य के टेलीफोन द्वारा पुलिस 
के थाने मे खबर देने से मनुष्य के प्रन्तिस वाक्यो से मनुष्य के मरने के 
बाद भी मनुष्य कौ.क्रियाए जारी रहता हैं ।$ उसी तरह सस्कार की 
दृढता के बल से मरने के श्रन्तिम चित्त-क्षण से जन्म .लेन के पू्वे क्षण 
के साथ सबंध होता है। वास्तव मे आ्रात्मा का पुनर्जन्म नही होता है, 
परन्तु जिस समय कर्म-सस्कार अविद्या से संबद्ध होता है, उस समय 
कर्म को ही पुनर्जन्म कहा-जाता है। ३ इस लिए बौद्ध, दर्शन मे कर्म 
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मिलिन्दपण्ह अ २, पृष्ठ ४०--५०, तत्वसग्रह, कर्मफल सबंध तथा 
लोकायत परीक्षा प्रकरण | 
$ डउिएठ्ाज 795ए४०४००8 /, 72886 25 
छिवतं5ए मे (78758 ६07 फ्रद्वा727),2988०९234-24] 
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को छोड़कर चेतना ग्रलग वस्तु नही मानी जाती । : 

बौद्ध साहित्य मे भ्रात्मा के सबध मे चार तरह की विचारधाराए 
मिलती हैं-- १-रूप, वेदना, सज्ञा, संस्कार और विज्ञान इन पांच 
स्कन्धो के अ्रतिरिक्त आत्मा कोई स्वतन्त्र पदार्थ नही है। २-पाच स्कंघों 
के श्रतिरिक्त प्रात्मा एक स्वतन्त्र पदार्थ है। ३-आआत्मा का अ्रस्तित्व त्तो 

परन्तु इसे 'न अस्ति” कह सकते हैं ओर “नास्ति” ही । ४-शआरात्मा है 

या नही है, यह कहना झसभव है। 

प्रथम मान्यता का उल्लेख मिलिन्दपण्ह मे मिलित्ंद और नागसेन 
के प्रश्नोत्तर के रूप में मिलता है। इसमे नागसेन स्पष्ट कर देता है, 
पुदूगल--आत्मा को स्वतन्त्र उपलब्बि नहीं होती है। $ वह पाच 
स्कन्धो का समूह रूप ही है । जँसे रथ के पहिए, घुरे तथा रथ मे लगे 
हुए डड आदि रथ हैं ? नही। और क्या इन सब से पृथक रथ का 
ग्रस्तित्व है ? नही । पहिए, धुरे डडे आदि के संयुक्त रूप को व्यव्‌- 
हार में रथ कहते हैं। उप्ती तरह रूप-वेदना-श्रादि के संगठित रूप को 
आत्मा बहते हैं 2 
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/ + चेतनाह भिखवेकम्मति वदामि। --अंगृत्तर निकाय, ३,४ ५ 
मा कम्में विपाका वत्तन्ति विपांको कंम्मसभवों, 
कम्मे। पुनन्मवा होति एवं लोकों पवत्तति ॥ 
कृम्मस्स कारको नत्थि विपाकस्स च | 
वेदको,सुधम्मा पवत्तन्ति,एवेत सम्मदस्सन | 
ढ | -विसुद्धिमग्ग,भ्र १९ 
$ पुरगलो नुपलब्मति।॥ “>मिलिन्द पण्ह 
+ मिलिन्दपण्ह, अ २, विसुद्धिमरग, श्र १६, कत्थावत्यू, १,२., अभिषर्ष 


प्रथ्नों के उत्तर ३३६ 
वौद्धों की दुंसरी मान्यता है कि श्रात्मा ५ स्कर्धी से भिन्न यदार्थ 
है । यह मान्यता नंयायिक श्ादि दार्शनिको जैसी है। यहा पर पुदग ल- 
श्रात्मा को ५ स्कन्धो का बोक ढोने वाली कहा गया 
तीसरी मान्यता की मानने वाले पुद्गलवादी वात्सीपुत्रीय बौद्ध 
है। ये प्रात्मा के अस्तित्व को मानते हैं, परन्तु उसे ने ५ स्कस्धोंसे 
भिन्न कह सकते है वह । न अभिन्न और न नित्य है और न अ्रनित्य ही । 
फिर भी यह पुदूगल-आत्मा अपने अच्छे-दुरे कर्मों का कर्ता श्रौर 
भोक्ता है, इसलिए इसके अ्रस्तित्व का नियेष नही कर सकते । 
चौथी मान्यता के भ्रनुसार श्रात्मा श्रव्याकृत है | प्नुराध के 
प्रग्न का उत्तर देते हुए तथागत बुद्ध ने कहा कि तुम जब इस लोक में 
जीव दिखाने में समर्थ नहीं हो. तो फिर परलोक की तो वात दुर 
रही। इसलिए मैं श्रात्मा के अस्तित्व-नास्तित्व के चक्कर में न पढ़कर 
दु.ख प्रौर दु ख निरोध” इन दो तत्त्वों का उपदेश करता ह्‌। जैसे तीर 
से आहत व्यक्ति को- यह पीर किसने बनाया, किसने मारा, कब 
मारा, किस दशा से मारा, श्रादि प्रश्न करने व्यर्थ हैं। उसे इन व्यर्थ 
क प्रइनों मे न उलझकर तीर के घाव की रक्षा की वात सोचनों चा- 
हिए । इसी तरह झात्मा क्‍या है ? परलोक क्या है ? तथागत पैदा 
होते हैं या नही ? ये सब प्रश्न व्यर्थ है, अव्याक्ृत हैं । ६ 


फ्रीज़ ३, १८टीका, दीघनिकाय-पायासिसत्त, संयुत्तनिकाय, ५,१०,६ | 
$ भार भो भिक्षवों देशधिष्यामि भारादान॑ मारनिक्षेप भारहार च | तत्र 
भार, परचोपादानकन्धा, भारादान तृप्ति, भारनिक्षेपरों मोक्ष,, भाराहार पुदु- 
गला.। --तत्त्वसग्रह पजिका,आत्मवाद परीक्षा, ३४९,धम्मपद का श्रत्तवग्गों । 
६ सयुत्तनिकाय, प्रनुरायसृत्त, अभिषर्मकोश, ५,२२ टिप्पण । 
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बहुत से स्थानों पर आत्मा के सबंध में प्रदन करने पर बुद्ध मोन 
रहे हैं। | इस तरह मौन रहने का कारण पूछने पर उन्होने कहा-- 
यदि मैं कहता हु क्रि श्रात्मा है तो शाश्वतवादी हो जाता हु और 
आत्मा नही है ऐसा कहता हू तो उच्छेदवादो हो जाता हू। अत. दोनो 
का निराकरण करने के लिए मौन रहता हू । $ 
* इस तरह हम देखते है कि बुद्ध ने श्रात्मा के सबध में कोई स्पष्ट 
उल्लेख नही किया है। नाग्राजुन ने कहा है- “बुद्ध ने यह भी कहा है 
कि प्रात्मा है श्रौर यह भी कहा है कि श्रात्मा नही है । श्नतः बुद्ध ने 
आत्मा या अतात्मा किसी का भी उपदेश नही दिया। 
जेन दर्शन 
जैनागमो मे यत्र तत्र-सवंत्र दार्शनिक एवं आध्यात्मिक चिन्तन- 
मनभ की सामग्री व्यवस्थित रूप मे उपलब्ध होती है। जैनदर्शन स्पा- 
द्वाद की नीव पर स्थित है । भगवान महावीर ने बुद्ध की तरह किसी 
भी प्रव्न को ठलने का प्रयत्न नही किया । उन्होने झात्मा, परमात्मा, 


कक 





३ कि नू भो गोतम शअत्थत्ताति, एवं बुत्ते भगवा तृप्ही अहोसि । 

कि पन भो गोतम नत्यत्ताति.दुतिय पि खो भगवा तुण्ही जहोसि ॥॥ 

। “सयुत्तनिकाय, ४, १०० 

$ श्रस्तीति शाइवतग्राहो चास्तित्युच्छेददर्शन । । * 

तस्मादस्तित्वना स्तित्वे नाश्रीयेत विचक्षण, ॥ 

“माध्यमिक कारिका, १ ८, १० 
, | आत्मेत्यपि प्रज्ञपितमनात्मेत्यपि देशत । 
दुद्धनात्मा न चनात्मा करिचदित्यपि देशित || , - 


हैः 


“माव्यमिक कारिका, १९,६ 


की तक  अ्नो केउत्तर 808॥8॥३॥३[रैरे5 


लोक-परलोक आदि के सबंध में पूछे गए प्रश्तो का स्पष्ट उत्तर दिया 


है। 
इस वात को हम पहले हो स्पष्ट कर चुक्रे हैं कि जैनबर्म को 
एकान्तवाद मान्य नही है। वह न तो वंदिक परम्परा मान्य कूटस्थ 
(एकांत) नित्यत्व को ही ठीक मानता है श्रौर न एकान्त क्षणिकत्व 
को ही सत्य मानता है। क्योकि प्रत्येक पदार्थ अनेक्र धर्म या गुण युक्त 
है । एक अपेक्षा से उसका एक पहलू है, तो दूसरी अपेक्षा से दूसरा 
पहलू भी है । जैसे सिक्क्रे की दोनों वाजू सत्य हैं-- एक तरफ अपने 
राष्ट्र की सरकार द्वारा मान्य छाप है, ती दूसरी ओर उसके बनने की 
तारीख एवं सिक्‍के का मूल्य अकित होता है । ये दोनो पहलू सिक्‍के के 
हैं। किसी एक को महत्त्व नही दिया जा सकता है और-एक-अस्तित्व 
में उस सिक्के का मुल्य भी नहो रह जाएगा । इसी तरह प्रत्येक पदार्थ 
श्रनेक घर्म वाला है । अत: हम एकान्‍न्त दृष्टि से उसके यथार्थ स्वरूप 
को नही जान सकेंगे । 
आत्मा को कूटस्थ नित्य मानने वाले मत का खण्डन करते हुए 
बौद्ध विचारको ने यह तक दिया है कि यदि श्रात्मा को कूटस्थ नित्य 
मानेंगे तो उसमे कृत-कारित्व नही घट सकेगा। क्योकि जो व्यक्ति 
कूटस्थ नित्य होता है, उसमे किसी भी तरह का परिवत्तंन नही श्राता । 
बह दीवार को तरह अपरिवर्तित स्थिति मे बना रहता है । अत वह 
कुछ कार्य नही कर सकेगा । यदि कहो कि ग्रकृृति कार्य करती है। तो 
प्रश्न होगा कि प्रकृति द्वारा किए गए कार्य का आत्मा को फल कैसे 
मिलेगा ? यह सभव नही कि कार्य कोई करे 'और फल दूसरा भोगे। 
यदि यह मान भी ले कि प्रकृति ही उसका फल भोग लेती है । तव भी 
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समस्या की उलझन बनी रहेगी। फिर तो आत्मा का स्वर्ग-वरक: 
आदि गतियो मे गमन भी नही हो सकेगा-शऔौर न उसका बन्ध होगा, 
और न मुक्ति ही। वह जिस गति एवं स्थिति में स्थित है, उसी में 
बनी रहेगी । इस लोक में भी एक स्थान से दूसरे स्थान मे शा जा नहों 
सकेगी । मरन्तु ऐसा होता है, वह गमनागमव करती है । इसलिए 
एकांत नित्यवाद यथार्थता से दर है । उसे मानने पर झात्मा का कृत- 
कारित्व नही रह जाता है। 
जो दोष एकान्‍्त नित्यवाद में आते हैं, वे ही दोष आत्मा को 
एकात क्षणिक मानने मे भी श्राते हैं। क्षणिकवाद की दृष्टि से प्रतिक्षण, 
नई आत्मा का जन्म होता है । पहले क्षण जो आत्मा थी उसका नाश 
हो जाता है और दूसरे क्षण अभिनव आत्मा की उत्पत्ति होती है । 
इससे स्पष्ठ है कि द्वितोय क्षण उत्पन्न होने वाली भात्मा प्रथम क्षण मे 
स्थित आत्मा से भिन्न है । यदि भिन्न नही है वही है, वो फिर आत्मा 
नित्य हो जायगी । और उसे भिन्न मानते है तो यह प्रइंन उठता है कि 
जो कर्म प्रथम क्षण स्थित आत्मा ने किया है, उसका फल कौन भोगे- 
गा ? यदि कहे कि दूसरे क्षण स्थित श्रात्मा भोग लेगो, तो यह कहना 
उचित नही है।, क्योकि कर्म कोई करे और उस का फल दूसरे को 
मिले, यह तो-व्यवहार से भी विरुद्ध है । यदि बाप चोरी करेगा तो 
उसका दण्ड उसकी सन्‍्तान को नहीं, उसे ही मिलेगा । यदि कहे कि 
उसका फल ही नही मिलता तो फिर क्रिया निष्फल हो जायगी और 
ऐसा होता नही । 
इसी तरह बन्ध मोक्ष का भी प्रइव उपस्थित होगा । क्योकि 

जब आत्मा में नित्यता है हो नही तो फिर कर्म का वन्ध किसे होगा 
भौर उसे तोड़ेगा भी कौन ? क्योकि कर्म करने वाला श्रात्मा तो नष्ट 


कमल प्रइनो के उत्तर ४. ३४० 


हो गया है । अतः उसका-कर्म का वन्ध किसी के नही होगा। परच्तु 
ऐसा होता नही । जो व्यवित बुरे या अ्रच्छे जैसे कर्म करता है,-उसे 
वैसा फल भी मिलता है । इससे स्पष्ट है कि वह शुभाशुभ कर्म का 
वच्ध करता है और उसे तोड़ता भी है । क्योकि जिसका बन्ध होता 
है, उसका नाश भी किया जा सकता है। और यह वन्ध-मोक्ष की 
स्थिति एकार्गत क्षणिकवाद मे नही घट सकती है । 

अत, आत्मा को एकात नित्य मानना भी दोषयुक्त है -। और 
एकांत अनित्य मानना भी । इसलिए जैन दर्शन: उसे न एकात नित्य 
मानता है और न एकांत अनित्य ही, वह उसे नित्यानित्य मानता है। 
श्रात्म द्रव्य की अ्रपेक्षा से नित्य है। व्योकि-शरीर की बदलती हुई 
स्थितियों एव गतियो मे भी उसका अस्तित्व बना रहता है । उसके 
श्रस्तित्व मे, आत्म प्रदेशों मे थोड़ा भी अन्तर नहीं पडता। परच्तु 
ज्ञान-दर्शन आदि जो आत्मा के ग्रुण हैं और सदा आत्मा के साथ रहते 
हैं, उनमे प्रतिक्षण परिवर्तन होता है । इसके अ्रतिरिक्त ससारी श्रात्मा 
के शरीर एवं गति मे भी परिवर्तन होता रहता है | इस पर्याप्त परि- 
बर्तन की अपेक्षा से उसमे परिवर्तेत भी आता है । इस तरह आत्मा न 
एकांत नित्य है और न एकात अनित्य ही । वह परिणामी नित्य है - 
द्रव्य की अपेक्षा से सदा स्थित रहता है और पर्याय की श्रपेक्षा से सदा 
बदलता रहता है; 

बौद्धों का यह तर्क भी कोई महत्त्व नही रखता कि आत्मा सब 
से अधिक प्रिय होने के कारण मनुष्य उसकी तृप्ति के लिए श्रहकार 
का अ्रत्यधिक पोषण करता है या हिंसा श्रादि पापो मे भ्रवृत्त होता है। 
यह दोष अनात्मवाद में ही उपस्थित होता है । क्योकि आ॥त्मवादी 
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इस बात को भली-भाति जानता है कि अहकार एवं हिसा आदि दोष 
ससार परिभ्रमण के कारण है । इसलिए वह उनसे वचकर रहता है ॥ 

संसार भे दो दृष्टिएं पाई जाती है-- १-वाह्माभिमुखी ओर २- 
आत्माभिमुखी । जिन प्राणियों को सम्यगूजञन नही होता, उनकी 
दृष्टि बहिर्मुखी होती है। वे पचभूत से बने स्थूल शरीर को ही आत्मा 
मानने लगते हैं। इसलिए उसे सुरक्षित, स्वस्थ एवं चिरकाल तक 
बनाए रखने के लिए अनेक तरह के पापो का श्रासेवन करंते है श्र 
रात-दिन विषय-कषाय मे संलग्त रहते है। इस तरह वे दुःख की 
प्रभिवृद्धि करते हैं। परन्तु जिहे सम्यगृज्ञान है, उनकी दुष्टि आात्मा- 
भिमृखी होती है । वे प्रत्येक कार्य करते समय झपने हित की तरह 
दूसरे के हित एवं सुख का ध्यान रखते हैं । क्योकि बे प्रत्येक भ्रात्मा को 
प्रपनी आत्मा के समान देखते हैं और यह जानते है कि मुझे दु ख अप्रिय 
है,उसी तरह दुनिया के समस्त जीवो को दु.ख श्रश्रिय लगता है, सुख 
प्रिय है और सभी प्राणी जीना चाहते हैं। इसलिए वे अपने स्वार्थ को 
पूर्ति के लिए दूसरे प्राणियों का यो ही विनाश नही करेगा। वह प्रत्येक 
कार्य विवेक पूर्वक करेगा | हिसा आदि दोषो से बचने का प्रयत्न करे- 
या। इस तरह वह पाप कर्म बंध एवं दु खो से सहज ही बच जाता 
है। 

“इससे स्पष्ठ हो जाता है कि आत्मा के अस्तित्व को मानने से 
दुःखो की परम्परा नहों बढती, बल्कि आत्मा को स्वीकार नहीं करने 
से हो दु.खी की-परम्परा मे अभिवुद्धि होती है। श्रात्मा के यथार्थ स्व- 
रूप का परिज्ञाता तो दुःख प्रवाह को ही समाप्त कर देता है । वह जो 
कुछ करता है, वह शरीर की तुष्टि के लिए नही करता, प्रत्युत भ्रात्म 
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विकास के लिए करता है और आत्मा को शरीर से पृथक माव कर 
करता है। इसलिए वह केवल शरीर पोपण वे लिए किये जाने वाले 
सभी दोपो से निवृत्त होकर साधना के-सयम के पथ पर बढ़ता है । 
श्रौरवह अपनी सारी भक्ति आत्मा की कर्म एवं कर्म जन्य शरीर श्रादि 
साधनों से सर्वथा मुक्त करने मे लगा देता है । अत. वह एक दिल झा - 
रीरिक एवं मानसिक सभी दु खो से मुक्त हाकर अनन्त आत्म सुख को 
प्राप्त कर लेता है। * रे 
इस तरह जैन दर्जन प्रात्मा के श्रस्तित्व को स्वीकार करता है ! 

ग्रौर उसका विश्वास है कि आ्रात्मा के यथार्थ स्वरूप को जानने वाले 
व्यक्ति को शात्मा ही सर्वप्रिय लगती है । इसलिये वह शरोर पोपण से 
झपना ध्यान हटाकर आ्रात्म विकास में लगा देता है और आत्म विकास 

समस्त दोपो से निवत्त होने पर हो होता है। इस तरह वह सारे दोषो 

एवं तज्जन्य दु खो से सहज ही वच जाता है। ह 

जैन दर्गन मे आ्रात्मा को स्वतन्त्र पदार्थ माना है। वह इन्द्रिय, 

मन आदि से अलग स्वतन्त्र द्रव्य है श्लर रूप, वेदना आदि से रहित है। 

क्योंकि रूप आदि पर्यायें भोतिक पदार्थों मे होती हैं। जैन दर्शन मे 

माने गये छह द्रव्यो मे- १-वधर्म, २-अचर्म, ३-प्राकाश, ४-काल, ५-जोव 

और ६-पुद्गल, केवल पुद्यल द्रव्य रूप आदि से युक्त है, शेष जड़ एवं 

चेतन द्रव्यो मे रूप आदि नही पाये जाते हैं । ससारी जीव मे जो रूप 

एँव कर्म जन्य वेदना आदि परिलक्षित होती है, इसका कारण यह है 

कि वह कर्म से संयुक्त है और कर्म पुदुगल हैं, श्रतः जीव मे रूप,वेदना, 

सन्ना आदि को 'होने वाली अनुभूति कर्म पुदूगल- के कारण होती है । 

अतः ये सब आ्रात्मा नही, प्रत्युत श्रात्मा के साथ सबद्ध पुद्यल हैं, पर्यायें 
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है और इसी कारण उनमे प्रतिक्षण _परिवर्तन होता रहता है -॥ “इनके 
'पुरातन स्वरूप का नाश एवं अभिनव स्वरूप की उत्पत्ति होती रहती है 
इसी कारण आत्मा को भी पर्याय की अपेक्षा से अनित्य भी माना है। 
श्रस्तु,इन साकार पुदुगलों के कारण आत्मा को रूपवान नही कहा जा 
सकता | वह इन से अलग अ्रहपी है- और पर्यायो के विनाश कारण 
'उसके द्रव्य स्वरूप से कोई अन्तर नही आता, इसलिए वह एकान्त 
भनित्य नही, नित्यानित्य है । आत्मा द्रव्य की अर्पेक्षा से नित्य और 
पर्याय की अपेक्षा से अनित्य है। बौद्ध दर्शन में जो श्रात्मा को रूप 
श्रादि से युक्त एवं एकान्त क्षणिक माना है, वह कर्म युक्त आत्मा के 
अदर होने वाली पीदूगलिक हरकतो एवं उसकी परिवर्तित होने वाली 
पर्या्यों को देखकर ही उसे रूप आदि से युक्त एवं क्षणिक कहा है । 
श्रात्मा के शुद्ध स्वरूप पर अ्र्थाति आत्म द्रव्य पर जिसमे त्रिकाल में 
कभी भी अ्रतर नही आ्राता और जो पौद्गलिक गुणों से सर्वथा रहित 
है, रूप, रस श्रादि से युक्त नही है, बौद्ध दर्शन की दृष्टि नही गई । जन 
विचारको ने उसक्रे यथार्थ स्वरूप का प्रत्यक्षोकरण करके रखो है और 
वह अनुभव से सत्य सिद्ध होता 
जैन दर्गन ने किसी भी वस्तु को न एकान्त नित्य कहा है और न 
एकान्त रूप से अनित्त्य माना है । क्योकि वस्तु अनन्त गरुणो से युक्त है, 
श्रत. उसके लिए एकात भाषा का प्रयोग ही नही किया जा सकता । 
परन्तु ,इससे यह मानना गलत है कि जैनदर्गन सशयशील है।उसे वस्तु के 
नित्यातित्य,एक-अ्रनेक आदि स्वरूपो मे पूरा विश्वास है ग्यौर वह सि- 
इचयात्मक रूप से कहता है कि वस्तु नित्य भी है और अनित्य भी है । 
उसे वस्तु के उभय रूपो में निश्चय है। परन्तु तथ,गत बुद्ध जब झात्मा 
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थ्रादि को श्रव्याकृत कहते हैं, तो इसका श्रर्थ यह है- उन्हे आत्मा के 
स्वरूप के सबंध में कोई निश्चय नही है । इस लिए वे अन्य दार्शनिको 
को कट आलोचनाञ्रो से बचने के लिये उन्हें अव्याकृत कहकर अपना 
पीछा छडाते हैं । परप्तु, जैन विचारको ने आत्मा, परमात्मा, मोक्ष 
झाद्दि के यथार्थ स्वरूप को बनाया है । $ 
इस तरह जैन दर्णन एव बौद्ध दर्जन में मोलिक अंतर यह है कि 

बौद्ध दर्भन भ्रात्मा को रूप, वेदना आदि पाच स्कन्घो से अतिरिक्त नही 
मानता और जे दर्शन उसे इन से अलग स्वतन्त्र द्रव्य मानता है। 
वौद्ध दर्शन आत्मा को क्षणिक मानता है और जैन दर्शन एकात रूप से 
क्षणिक नही मानता | बौद्ध दर्शन मुक्त अवस्था में आत्मा को ग्रभाव- 
शून्य अवस्था मानता है और जेन दर्क्षव मृक्त अवस्था मे भी भ्रात्मा के 
अस्तित्व को स्वीकार करता है और उसे अनन्त ज्ञान, श्रनन्त दशेन, 
श्रव्यावाघ चुख एवं अनन्त शक्ति से सपन्न मानता है । 

प्रश्न- जेनधर्म और बोध धर्म दोनों में कोई समानता है या 

नहीं १ 

उत्तर- जैनधर्म शौर बौद्धवर्म मे अनेकों समानताएं पाई जाती हैं। 
दोनो वेदो को प्रमाण नही मानते । हिसामय यज्ञो के दोनों विरोधो हैं। 
जगत का नियन्ता ईश्वर है, यह दोनो का विश्वास नही है | दोनो पुरुष 
मे ही, उसका आध्यात्मिक विकास होने पर देवत्व की कल्पना करते 
हैं! दोनो अहिंसा के अनुयायी हैं। दोनो के सघ मे साधु शोर साध्वी 
को महत्त्वपूर्ण स्थान प्राप्त है। इन बातो के अलावा ज॑नधर्म के चौबी- 








$ इस सम्बन्ध में हम ल्ात्म विचारणा ,कर्म विचारणा' आदि प्रकरणों 
में विस्तार से लिख चुके है | 
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सर्वे तीर्थंकर भगवान महावीर और महात्मा बुद्ध दोनों समकालीन थे। 
दोनों राजकुमार थे,विवाहित थे। सोने के सिहासनो को लात मार दोनो 
ने प्रव्नज्या ग्रहण की थी, साघनाकाल मे दोनों के जीवन मे भ्रनेकी बा- 
धाए उपस्थित हुई । ब्राह्मण संस्कृति से दोनो' की टक्कर थी, दोनों ही 
श्रमण सस्कृति के स्तभ थे | वैदिकी हिसा हिसा न भवति, की असंगत 
झौर हिसक धारणा का दोनो ने डेट कर विरोध किये था। इस प्रकोर 
अन्य भी अनेको बाते हैं, जिनके कारण जेनधर्म और बोद्धधर्म मे समा- 
'नता पाई जादी है। 


प्रशन- जेनधर्म और बोंद्धधर्म में कोहे भिन्‍नता हे ? यदि है तो 


चह क्या है ! 

उत्तर- दोनो धर्मो मे श्ननेको जगह मतभेद मिलता है। दोनो के धा- 
मिक्र ग्रन्थ जुदे-जुदे, हैं, इतिहास जुदा है, कथ[ए जुदी हैं,इतना ही नही 

धाभिक सिद्धात भी दोनोके नितान्त भिन्न हैं ।जेनधर्म नित्य और अभौ- 
तिक जीव तत्त्व का अस्तित्व मानता है, तथा उस का विश्वास है कि 
जब तक यह जीव कर्मो से बधा हुआ है, तब तक ससोर में भ्रमण कर- 
ता रहता है। जब अहिंसा, सयम और तप की- त्रिवेणी में डुब्रकिया 
लगा कर अनादिकालीन अपने कर्म-मल को सदा के लिए घो, डालता 
'है, निष्कर्म हो जाता है, तव मुक्त होने पर सिद्धशिला मे जा विराजता 
है, और अनन्तकाल तक आत्मिक गुणों मे मग्न रहता हुआ शाम्वत 
ग्रात्मिक सुखो को भोगता है, किन्तु बौद्धधर्म जीव तत्त्व को नही मा- 
'नता है। उसके, मत में जिसे जीव कहा जाता है, वह कोई नित्य पदार्थ 
"नही है प्रत्युत क्षणिक धर्मोकी एक सन्तान है,जैसे तेल और बत्तीके जल 
चुकने पर दीपक का विनाश हो जाता है, वेसे ही उस सन्‍्तान का भो 
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नाय्-हो जाता है । वौद्धधर्म का यह सिद्धात जैनधर्म से सर्वथा बिप- 
रीत है। ,, । 

; इसी प्रकार ज॑नसाधुत्रो में श्रौर बौद्धसाधुमओों की मयदि्रो में 
बहुत अ्रन्तर पाया जाता, है । जनसाधु का जीवन तप्ठच रण की दृष्टि 
से बड़ाही कठोर जीवन होता है । ज॑नसाधु कड़ी से बडी सरदी 
पड़ने पर भी आग नही सेकते, प्यास के मारे कण्ठ सूख जाने- पर भी 

.संचित्त जल का सेवन-नही करते | चाहे कितनी भूल लगी हो पर 
फल आदि कच्ची सब्जी नही खाते | आग भर हरी सब्जी का स्पर्ग 
नही करते । बुढापा या-बीमारो होने पर भी कोई सवारी नहों करते | 
सदा सर्वत्र नगे पाव और नगे सर पाद- अ्रमण करते, है। परो में 
जूते नही पहनते, कौडो पैसा आदि कुछ भी घन अपने पास नहीं 
रखते सूई तलक रात्रि को श्रपने पास नही रहने देते । ऐनक के फ्रेम 

“में भी वॉस का खण्ड रखते है, उसमे लोहे का त्तार नही रखतें। ऐपे 
श्रमेकों नियम हैं, जो वोौद्ध साधुओं में नही पाए जाते। 

बौद्ध साधुओ को सचित्त जल के सेवन से कोई सकोच नही, वे 

“सहर्ष सचित्त वनस्पति को अपने उपयोग मे लाते हैं। रेल, टागा,मोटर 

हवाई जहाज आदि जितनी भी सवारिया हैं, वे सभी का श्रयोग करते 

हैं । रुपया, पैसा, सोना, चादी आदि सभी प्रकार का घेने श्रपने काम 

: मे लाते हैं। वौद्ध॑ंसांघुओं को यदि उनका कोई शिष्य घर जीमने का 

निमत्रण देता है, तो वेः उस के निमत्रेण की स्वीकार करके उसके घर 

चले जाते हैं किन्तु जैन साधु ऐसा नही करते । जैन साधु किसी के 

निमंत्रण नही मानते, किसी के घर जाकर नहीं जीमते। वे तो 

' घरो से भिक्षां मांग कद लाते है, और अपने स्थान से श्राकर ही 

भोजन का ग्रहण करते हैं। इस प्रकार बौद्ध सावु और जन साधु के 
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जीवन-मे आचार-विषग्रक भ्रतेको मतभेद हैं। : ४5“ ८४: 
- बौद्धसाधु मांस खाते है । इनका विश्वास है कि जो मांस बौद्धः 
साधुओ्रो के निमित्त तैयार नही किया गया है; उस मांस को खाने में - 
कोई दोष नही है। इसीलिए जापान में बौद्धमासविक्रेताओो की दुका-7 
नों पर “९०६ ।त706 907 ४०४” श्रर्थात्‌ -* यह-मास आपके लिए 
तैयार नही किया गया हैं / इन-“शब्दो से अकित बोर्ड लगे रहते हैं । 
इनके लगाने का यही उ्ँ दय होता है कि बोद्ध साधु निर्दोष समभ कर: 
यहा से मास ले सके । स्वय महात्मा बुद्ध के जीवन मे,ऐसे प्रसग आए- 
हैं, ज़िनमे उन्होंने मांसाहार कासेवन किया है, महात्मा बुद्ध की मृत्यु 
ही सूअर का मास खाने से-हुई थी । किन्तु -जेत साधु मासाहार' के * 
सर्वथा त्यागी होते हैं, मास तो-.क्या वे-सचित्त वनस्पति को भी 
नही छूते हैं। कच्ची सब्जी के स्पर्शमात्र से. वे तो हिंसा को कल्पंचा 
करते हैं । ऐसे अ्रहिसक,जी वन में मासाहार «का त्तो -प्रश्त ही पैदा नही * 
होता । जैनसाधु तो मांसाहार से सर्वथा दूर रहते ही हैं, किन्तु जेन ” 
गृहस्थ भी इसे कभी श्रपने उपयोग में नही लाते है। जैचधर्म मासाहारः 
को श्रभक्ष्य और हिसापूर्ण आहार बतलाता-है ॥ जैनधर्म में मासाहार 
का बडी दृढता से विरोध किया गया है । करुणा के सागर भगवान ने' 
इसे कुब्यसनो मे माचा है और नरक ,का कारण -बतलाया है जैन 
चाड मय के प्रसिद्ध सूत्र श्री स्थानागसूत्र के चतुर्थ स्थान मे” लिखा है 
कि प्राणी महार॒म करने से, महापरिग्रह रखने से, पश्चेन्द्रिय जीवो: 
का वध करने से, और मास का भक्षण करने 'से  तरक में जाता है ।7 
वीद्धवर्म और जैनघर्म मे कितनी भिन्नता है यह? हि 
जैनधर्म निवृत्ति प्रधान घम्मे,है। इस में सभी प्रकार के पापो की. 
विरक्ति पर विशेष लक्ष्य दिया गया है ॥ मुनिग्नो। के लिए जीवहिसा/" 


दर 


प्रश्नों के उत्तर: ३४८ 
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भसत्य, चोरी, भन्रह्मचर्य , परिग्रह आदि का सर्वेथा त्याग बतलाया 
गया है। उन्हे मन, वचन और काया से न स्वय हिंसा करती चाहिए 
श्र न दूसरो से करानी चाहिए,भौर न हिंसा करने वाले का अनुमो-' 
दन करना चाहिए। कृत,कारित और अनुमोदन करने की यह भावना 
सभी ब्रतो के लिए है | मुनिन्नत धारण करते समय व्यक्ति को भ्रतिज्ञा 
करनी पड़ती है कि “ सब्बं सावज्ज जोर्ग पचक्वामि ” अर्थात्‌ मैं सभी 
सावद्य प्रवृत्तियों का त्याग करता हूं, किन्तु बौद्धघर्म ने निवृत्ति धर्म 
को इतनां महत्त्व नहीं दिया । 25 
जेनधर्म ने आत्मा, परमात्मा, पुण्य, पाप, बन्ध, निर्जरा आदि 
जिस किसी भी तत्त्व को पकडा है, उसके स्वरूप कों पूर्णरूप से जनता 
के सामने रखा है । भगवती सुत्र -मे वणित गगा अनगार के भागें 
अपनी विशेषता आप ही रखते हैं, उन्हे समझना कोई खाला जी का 
घरनही। जितना सूक्ष्म, गभीर और तात्तविक विवेचन जैनधर्म ने 
अध्यात्म जगत को दिया है, इतना बौद्धधर्म ने तो क्या किसी भी 
जैनेतर धर्म ने नही दिया ॥ 
जैनधर्म का अधिक भुकाव पदार्थों के स्वरूप के अन्वेषण और 

अनुसन्धान की ओर रहा है, भशात्मा के श्रनादिकालीन कर्ममल की 
विशुद्धि के लिए, अहिंसा, सयम और तप की आराधना की आर रहां 
है, जेनवर्म का दृष्टिकोण अलौकिक रहा है. आत्मसुधार का रहा है, 
लोौकिक जीवन की ओर जैनधर्म ने विशेष महत्त्व नही दिया । इसका 
यह अर्थ नहीं है कि जैनघर्म लोकिक जीवन की सर्वथा उपेक्षा करता 
है, लौकिक आचार विचार के उत्थान की श्लरोर भी उसने ध्यान तो 
दिया हैं, परन्तु उतना नही, जितन्ना कि लोकोत्तर श्राचार-विचार की 
झोर दिया है। इसके विपरीत बौद्धवर्म का कुकाव लौकिक आचार- 
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विचार को ओर ही भ्रधिक रहा है, उसने लीकोत्तर (झ्रात्मिक) प्रा- 
चारविचारगत उत्कर्ष की ओर विज्येप लक्ष्य चही दिया। यही इनमे 
ग्राचारविचारगत भिन्नता है । रद 

इस प्रकार जैनधर्म और व में सैद्धान्तिक शोर धामिक 
दृष्टि से पर्याप्त मतभेद पाया जाता है। तथापि इस सत्य से इन्कार 
नही किया जा सकता कि दोनों धर्म एक ही क्षेत्र मे फले फूले हैं,ग्रीर. 
प्रन्य धर्मो की अ्रपेक्षा एक दूसरे के श्रधिक निकट हैं। 

भगवान महावीर ओर महात्मा बुद्ध के जीवन मे जो समानता 


तथा ग्रसमानता है, उसे निम्नोक्त तालिका से समका जा सकता है- 


महावोर चुद्ध 

पिता सिद्धार्थ : शुद्धो धन 
साता * नबत्रिशला महामाया 
गोत्र कद्यप कद्यप , 
जन्मभूमि. क्षत्रियकुण्डग्राम कपिलवस्तु 
जाति नात घ्ाक्य 
जन्मसम्बत्‌ ई०प१० ५९९ ' ई०पू० ६०० 
स्त्री यश्ोघा यशोधरा 
सत्तान प्रियदर्शवा [पुत्री]... राहुल [पृत्र] 
दीक्षा ३०वर्ष की आयु मे - २९वर्ष की श्रायु मे 
ग्रादितप १२ वर्ष वर्ष _ 
ज्ञानप्राप्तिस्थान ऋजुवालिका तट, (वोद्ध) गया 
निर्वाण वि. स. से ५२७वर्ष पूर्व वि.स.से५२०वर्ष पू 
निर्वाणस्थात मध्यम अपापा (पावापुरी ) - कुशी नगद 
भ्रायुष्य ७२ वर्षलाछु- ,.... छ० वर्ष 

हंंब्रत पांच महात्रत पाच शील 


सिद्धात झ्नेकान्तंवाद क्षणिकवाद 


जैन दशन और चार्वाक दर्शन 


संचम अध्याय :. 

प्रश्त- भारतीय दर्शनों में चार्वाक नास्तिक दर्शन माना गया 
है। वेदिक दार्शनिकों ने चार्वाक्ष की तरह जैन दर्शन को भी 
नास्तिक दर्शन केहा हैं । अतः यह स्पष्ट करें क्लि चार्वाक एवं 
जेन दश्शन में क्या अन्तर है ! ), 

उत्तर- आस्तिक-नास्तिकवाद प्रकरण मे हम विस्तार से बता चुके 
हैं कि जैन दर्गन नास्तिक दर्शन नही,आस्तिक दर्शन है। उसे नास्तिक 
दर्शन कहना केवल सांप्रदायिक व्यामोह मात्र है। यद्दि वेद को प्रमाण 
न मानने मात्र से ही कोई दर्शन नास्तिक हो जाता हो, तव साख्य 
दर्शन को भी नास्तिक दर्गन मानना होगा । क्योकि जैनो को तरह 
वह भी वेद को ईश्वर कृत एवं प्रमाण रूप नहीं मानता । और शंकरा- 
चार्य वेद को प्रेमाण रूप मानता है, फिर भी वेदिक पुराणों में उसे 
नास्तिक केहा है $ । इससे स्पष्ट होता है कि नास्तिक आस्तिक को 


जि ा 


$ भायावादी वेदान्ती (गकराचार्य) अ्पि नाप्तिक एवं पर्यवसाने सपचते 

इति ज्ञेयम्‌ ॥ अन्न प्रमाणानि साख्य प्रवचन %श्व्योदाह॒त,नि पदुमप्॒राण वचना- 

नि यथा- रे 
 मायावादमसच्छास्त्र प्रच्छन्न वौद्धेमेव च | 

..- मयेव कथित देविकली ब्राह्मणरुपिणा॥ - 
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सबधं वेद को प्रमाण मानने या नही मानने से नही है | येह परिभाषा 
' सम्प्रदायवाद के विषाक्त युग मे बनाई गई है । वस्तुत- 'जो 'विधारेंक 
'आत्मा के स्वतन्त्र अस्तित्व एवं परलोक के अस्तित्व ' को नही मानते, 
वे नास्तिक और जो इनमें विश्वास रखते है वे आास्तिक कहलाते हैं । 
' इस दृष्टि से जन दर्शन नास्तिंक नही; बल्कि आस्तिक दंशंस है । इस 
बात को हम आस्तिक नास्तिक विवेचत में स्पष्ट कर चुके है|: अब 
हम चार्वाक एव ज॑ने देशंत मे समानता है या नही? 'इस पर विचार 
'करेंगे। इस तुलनात्मक विवेचन को प्रारभ करने से पहले चार्वाक 
दर्शन को समझ लेना अवश्यक है । इसलिए पहले हम चार्वोक दंर्गन 
'कीमान्यत्तापर विचार करेगे 7. 7 ५ अर 


2 जाना, 2 + मे है 0 । लप 


जे चावाक दशन 
चार्वाक दर्शन पुण्य-पाप आदि तत्त्वो को नहीं मानता । वे इस 
वात को भी स्वीकार नही करते कि व्यक्ति के द्वाराकी जाने वाली 
किसी भी क्रिया का इस लोक के अतिरिक्त परलोक मे फल मिलतां है। 
वे समस्त तत्त्वों का चंबंण कर जाते हैं, इसलिए उन्हें चार्वाक कहते 
है *। इनकी भाषा लोक रुचि को लिए हुए होती है, इस तरह भाषा 
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भ्पार्थ श्रुतिवाक्याना दर्शायल्लोक गह्ठितम्‌ 
कर्म-स्वरूपत्याज्यत्वमत्र च॒ प्रतिपाचतें ॥॥ 
सर्वे कर्म पर्रिप्रशाह्लेष्कर्म्म तत्र चौच्यते | 
परमात्मजीवयोरक्य मयात्र प्रतिपायते ॥| 
“साख्यप्रवचन भाष्य, १,१ भूमिका; न्‍्यायकोश पू ३७२१ 
+ चर्वेन्ति, भक्षयन्ति तत्त्वतो न मन्यन्ते पुण्यपापादिक परोक्ष वस्तुजातमि- 

ति चार्वाका, | -“गुणरत्न सूरि | 


ईः 
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की सुन्दरता के कारण भी उन्हे चार्वाक कहते हैं 5,.। इन का ग्रावरण 
सामान्य लोगो की तरह होता है, इन मे सयम,एवं तप का अ्रभाव 
होता है। साधारण लोगो की तरह भोगो मे आसक्त रहने के, कारण 
, इन्हे लोकायत या लोकायतिक भी कहते हैं ३ । चार्वाक पुण्य-पाप को 
नही मानते और उसके फल स्वरूप मिलने वाले नरक स्वर्ग को भी 
नही मानते, इसलिए इन्हे नास्तिक भी कहते हैं | । 

चार्वाक भौतिकवादी दर्शन है । वह मानता है कि सृष्टि में 
पृथ्वी, जल, तेज, वायु श्रौर आकाश ये पांच मूल तत्त्व है । इन्ही से 
-सृष्ट का निर्माण होता है । पाचो तत्त्वों के सम्मिलन से आत्मा की 
उत्पत्ति होती है । और उसके विनाश के साथ ग्रात्मा का भी विनाश 
हो जाता है $। श्रत, चार्वाक दशेन की मान्यता है कि ससार मे आ- 
त्मा नाम की कोई स्वतन्त्र शक्ति नही है । उसका श्रस्तित्व तभी तक 
रहता है, जब तक पचभूतो का अथवा शरीर का अस्तित्व रहता है ; 
घरीर के नाश के साथ आत्मा का भी विनाश हो जाता है। इसलिए 
दुनिया मे ज़ो कुछ है, वह यह मनुष्य लोक ही है । इसके. अतिरिक्त 

॥824 लक रक 7 अधि र जिन कह ५॥ 20 लकी 


* शार॑लोकसम्मतः वाकः वाक्य यरस स३ चार्वाक: | “वाचस्पत्यकोश 
लौका: निर्विचारा, सामान्यलोकस्तद्वदाचरन्ति स्मेति लोकायता लोका- 
यतिका | ब-गणरत्न सरि | 
न नास्ति पुण्य पापमिति मतिरस्य नास्तिक:॥. ““आचार्य हेमचंद्र 
8 सति पचमहब्भूया, इहमेंगे सिमाहिया । 
पुढवि, ग्राउ, तेंउ वा वाउ आगास पचमा ॥ 
हे ऐस पच महन्भूया, तेब्बी एगोत्ति आहिया । 
प्रह तेसि विणासेण, विणासों होइ देहिणो । 
-न्यूत्रकृतोंग, १,१,१, ७-८ ॥ 





३५३ भसवम शअ्रध्याय 
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नरक-स्वर्ग आ्रादि परोक्ष लोक नही है। अत. आत्मा मर कर नरक- 
स्वर्ग में चही जाती ओर न॑ वह पाप-पुण्य से आवद्ध होती है । इसलिए 
मनुष्य को घर्म-कर्म करने की ग्रावश्यक्ता नही है। उसे आनन्द पूर्वक 
अपना जीवन विताना चाहिए। यह जीवन बड़ी कठिनता से मिला 
है, श्रतः खाने-पीने एव ऐश-आ्राराम मे सदा व्यस्त रहना चाहिए । 
भोग-विलास मे निमग्न रहना चाहिए। इस मत के एक विचारक ने 
कहा भी है-- 
“यावज्जीवेत्‌ सुख जीवेत, ऋणं कृत्वा घृत पिवेतू । 
भस्मीभूतस्य॑ देहिन:, पुनरागमर्ण:ः छुतो ॥ ” 
इससे स्पष्ट होता है कि चार्वाक दर्शन पूर्णतः भौतिकवादी है । 
वह प्रत्यक्ष मे दिखाई देने वाले शरीर एवं भोगो के भ्रतिरिक्त किसी 
भी वस्तु को वास्तविक नही मानता है । इसे प्रत्यक्ष के अतिरिक्त 
कोई भी प्रमाण मान्य नही है। 
जेन दर्शन 
जन दर्शन पाच भूवो के सघात से बने हुए शरीर को ही आत्मा 
नही मानता है। आत्म विचारणा प्रकरण मे हम इस बात को स्पष्ट 
फर चुके हैं कि आत्मा शरीर, इन्द्रिय एव मन से अतिरिक्त स्वतन्त्र 
द्रव्य है और शरीर श्रादि का विनाश होने पर भी उसका नाश नहीं 
होता है । वह सदा-सर्वदा अपने स्वरूप मे स्थित रहता है। कभी भी, 
किसी भो अवस्था में आत्मा के असख्यात प्रदेशों मे थोड़ा भी अ्रन्तर 
नही भ्राता। उनकी सख्या न कभी बढती है भ्रौर न घटती है । श्रतन्‍्त 
काल तक पुदुगलो के साथ सबंध रहने पर भी आत्मप्रदेशों की सख्या 
एवं आ्रात्मा के स्वभाव में कोई अन्तर नही श्राता | इसलिए आत्मा 
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को आत्म द्रव्य की अपेक्षा से नित्य माना गया है । यह सत्य है कि 
उसके गुणों में परिवर्तन अवब्य होता है, उनको पर्बाये प्रतिक्षण बद- 
लती रहती है। जसे ज्ञान एवं दर्भन आत्मा के गुण हैं । आत्मा में 
अनन्त ज्ञान एव अनन्त दर्शन स्थित हैं । प्रत्येक्त आत्मा ज्ञान एवं 
दर्गन की सत्ता लिए हुए है । यह वात झलग है कि ससारी आत्माए 
ज्ानावरण एवं दर्शवावरण कर्म के ग्रावरण से आवृत्त होने के कारण 
उनका ज्ञान एवं दर्शन पूर्णतः प्रकट नही हो पाता है| जितना-जितना 
कर्मो का क्षयोपशम होता है, उतना हो ज्ञान-दर्शन का प्रत्यक्षीकरण 
होता हैं! ज्ञान और दर्शन के द्वारा आत्मा पदार्थों को जानता-देखता 
है। पदार्थ पर्याय युक्त हैं और पर्याय सदा बदलती रहती हैं, इसलिए 
प्रत्येक पदार्थ पर्यायों को अपेक्षा से भ्रनित्य है और ज्ञान एवं दझ्षन से 
पदार्थों की पर्यायो का भी बोध होता है। श्रत: पर्यायों के परिवर्तन के 
साथ उसका ज्ञान भी परिवर्तित होता रहता है । जैसे भगवान महा- 
वीर के समय नालन्दा श्रादि हर थे और आज भी वे स्थान स्थित 
हैं । परन्तु, उस युग के नालन्दा एव आज के- नालन्दा की स्थिति में 
बहन अन्तर झा गया है ।- इतने लम्बे काल की बात को छोडिएणे 
ग्राजादि के पहले के भारतीय एवं पाकिस्तानी सीमा मे स्थित शहरो 
को, स्थिति एव आज को स्थिति मे कितना अन्तर ञझ्रा गया है इस 
बात को प्रत्येक व्यक्ति भलो-भाति जानता है.। तो इस परिवर्तन के 
साथ हमारे ज्ञाच एव दर्शन को अनुभूति मे भी परिवर्तत हो गया। 
ज्ञान और दर्भत आत्मा के गुण हैं और गुग सदा ग्रुणो में रहते हैं। 
भ्रतः ज्ञान-द्रणन आत्मा से संबद्ध हैं और कभी भी आत्मा से अलग 
नहीं होते । उनके अस्तित्व के अभाव मे-आरत्मा का अस्तित्व ही वहो 
रह पाता है । तो उनके परिवतंन का अर्थ होता है आत्मा की पर्यायों 
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का परिवर्तन । इस, प्रपेक्षा से आत्मा झनित्य भी मानीगई है। वह 
द्रव्य की अपेक्षा नित्य है और पर्याय को अपेक्षा भ्रनित्य है 
ससारी आत्मा कर्मो से आवद्ध होने के कारण घरीर से भी युक्त 
है। जब तक वह सपूर्ण कर्मो का नाश नही कर देत्ता,तव तक-वह शरीर 
से छुटकारा नही पा सकता है। मृत्यु के समय स्थल-झ्ौदारिक शरीर 
यहीं छूट जाता है भ्रौर अपने श्रागामी जन्म के स्थान तक पहुचने के * 
लिए उसे स्या श्या४ समय लगते है। उतने काल तक वह स्थल शरीर से 
रहित रहता है, फिर भी 'ग्शरीरी नहीं होता । क्योकि, कार्मण शरीर 
सदा उसके साथ रहता है । उस समय भो वह शरीर श्रात्मा से सबद्ध 
रहता है श्र उसी कार्मण शरीर के माध्यम से वह अपने बांधे हुए 
श्रायुष्य के अनुरूप स्थान में पहुच जाता है भौर वहा पहुच कर सबसे 
पहले आहार ग्रहण करता है श्रोंर उसके बाद ओऔदारिक या वैक्रिय-- 
स्यूल घरीर बनाता है। यह शरीर प्रति समय परिवर्तित-.होता है और 
श्रात्मा के बाघे हुए कर्मो में भी प्रतिक्षण परिवर्तन आ्राता रहता है । 
प्रोत्मा शरीर से संबद्ध होने के कारण शरीर श्रांदि पर्यायों के परिवर्तन 
की अपेक्षा से भी अ्नित्य कहलाता है। इस तरह हमने देखा कि झा- 
एमा अपेक्षा-विश्येंप से नित्य भी है और झनित्य भी । परन्तु, एकान्त 
रूपसे नाशवान नहो है । शरीर के'विनाश के साथ ही उसका अस्तित्व 
समाप्त नही हो जाता । एकान्त क्षणिकवाद को मानने वाले बौद्धों ने 
भी शरीर के नाथ 'के साथ-साथ झ्ात्मा का विनाश नही माना है। 
प्रतः शरीर के साथ' आत्मा का विनाश मानना भारतीय सस्क्ृति के 
किसी भी आस्तिक विच्वारक को स्वॉकार नही है । इससे स्पष्ट हो 
जाता है कि चार्वाक दंर्गन एवं जैन दर्शन मे सबसे बड़ा श्रन्तर यह 
कि जन दर्शन आत्मा को स्वृतन्त्र सत्ता।एव- उप्तके ,परिणामी नित्यत्व 
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को स्वीकार करता हैं भौर चार्वाक दर्मन आत्मा को शरीर से प्लग 
स्व॒तस्त्र तत्व एवं शरीर के बाद भी उसके स्थित रहने को नही 
सानता । 

चार्वाक द्दोन पदार्थों के स्वरूप को जानने-देखने के लिए प्रत्यक्ष 
ज्ञान को ही प्रमाण मानता है, अनुमान, आगम आ्रादि परोक्ष ज्ञान को 
ध्रमाण नही मानता । परल्ठु, जैन दर्शन प्रत्यक्ष और परोक्ष दोनो शञानी 
को प्रमाण मानता है । वह श्रनुमान, उपमान, झ्रागम आार्दि प्रमाणी 
को भी स्वीकार करता हैं। वेयोकि केवल चक्षु प्रत्येक पदार्थ के यथार्थ 
स्वरूप को जानने में समर्थ नही है । वह स्थुल होने के कारण भौतिक 
पदार्थों के स्थुल रूप को मर्यादित रूप से जान-देख सकती है। कई 
भौतिक पदार्थ इतने सूधषम होते है कि उन्हें आंखों से देख सकना कठिन 
ही नही, असंभव है। जैसें-- परमाणु को आखो से नहीं देखा जा 
सकता, आंखों से ही नहीं, सूक्ष्म दर्शक यत्र ((005००7४) के 
सहयोग से परमाणु'के दशेच नही हो सकते । फिर भी हम यह नही कह 
सकते कि आंखों से दिखाई नही देने के कारण परमा< नही है । वयो- 
कि उसका कार्य रूप से अनुमव होता है। परमाणुश्रो के मिलने एव 
बिछडने पर ही भौतिक वस्तुओं का निर्माण एवं विष्वस होता है । 
समस्त भौतिक पदार्थो-का मूल आधार परमापयु है। दुनिया के तमाम 
ज्लौतिक पदार्थ- घजनका इन्द्रियो द्वारा अहण किया जा सकता है, 
झनन्त-अनेन्त परमाणुओ्रों के स्कन्च रूप हैं। क्योकि अनन्त परमाणुत्रो 
का स्कन्च ही चक्षु आह्य हो सकता है । इससे स्पष्ट है कि परमाणु के 
स्कन्घ रूप कार्य की देख कर उसके कारण परमाणु के भ्रस्तित्व का 
सहज ही अनुमान लगा सकते है । चार्वाक भी परमा ग को तो मानता 
ही है, अत, भाखो से दृष्टिगोचर होने वाले प्रत्यक्ष के श्रतिरिक्त अनु- 
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मान को सर्वथा प्रमाण नही मानने की घोषणा करना उन्मत्त प्रलाप 
सात्र है। 
चार्वाक आगम प्रमाण को भी नही मानते, वे उसे सर्वथा अप्र- 

माणिक मानते हैं। परन्तु, अनेक परोक्ष वातो को सिद्ध करने के लिए 
वे उनका सहारा भी लेने हैं | जैसे- अमुक युग में अमुक व्यक्ति हुआा 
था या हमारे दादा-परदादा आदि ऐसे वीर या दानी या सच्चरित्रवान 
प्रादि थे, जब हम यह कहते हैं तो हम इन्हे न तो प्रत्यक्ष मे देखते है 
भ्रोर त देख हो सकते हैं, फिर भी इतिहास एवं अपने पिता, दादा 
ग्रादि के वचनो पर विश्वास रख कर उन घटनाओो को सत्य मानते है। 
यदि किसी के दादा ने क्रिसी को एक हजार रुपया उधार दिया है;हम 
ने तो उसे उधार देते वक्‍त देखा नही, परन्तु बही मे लिखा है, तो 
कया उस लिखावट के आधार पर हम उस हिसाब को सही नही माने- 
गे? क्‍यों नही। उसे ग्रवश्य ही सही मानेंगे और उसके आधार पर 
रुपये वसूल करेंगे। यही वात आगम के सबंध में है। श्रागम आरप्स 

पुरुषों की वाणी है श्रौर आ्राप्त पुरुष वे हैं, जो राग-द्वेप के विजेता 

प्रत. उनकी वाणी मे असत्यता एवं परस्पर विरोध नही होता । इस 
लिए बे अपने दिव्य ज्ञान मे जो देखते है वही आगम के रूप में हमारे 
सामने सुरक्षित है। जसे- बाप-दादे द्वारा प्रत्यक्ष मे देखी गई वात उन 
की लिखावट के आ्राघार पर सत्य मानी जाती है- चार्वाक भो इसे 
सत्य मानता है, इसी तरह सर्वज्ञ पुरुषो के दिव्य ज्ञान से प्रत्यक्ष किए 
हुए स्वरूप को असत्य मानता केवल बुद्धि का अजीर्ण है । श्रत. आगम 
प्रमाण को नही मानना चार्वाक का हठ ही है। इसे नही मानने क 

पीछे कोई ठोस तक एव प्रमाण नही है । 
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इस तरह हम देखते है कि.जब परमाणु-- जो वर्ण, गन्ध, रस, 
स्पशें आ्रादि से युक्त है वह भी आखो से दिखाई नही देता, तो आत्मा 
जो वर्ण आ्रादि से रहित है वह झ्रांखों से कैसे देखा जा सकता है। फिर 
भी हमें उसका अनुभव श्रवश्य होता है। जैसे परमाणु दिखाई नरहं 

देता, फिर भी उसके कार्य को देख कर उसके अ्रस्तित्व का अनुमान 
करते हैं । इसी तरह आत्मा के चेतना रूप कार्य को देख कर हम यह 
अनुभव करते हैं कि शरीर से अतिरिक्त आत्मा का स्वतस्त्र भ्रस्तित्व 
है । क्योंकि, जब आत्मा गरीर को त्याग कर चला जाता है-- जिसे 
लोक भाषा मे मृत्यु कहते हैं, उसके बाद भी शरीर का अस्तित्व बता 
रहता है, परन्तु उसमे चेतना का अभाव होने से वह किसी तरह की 
हरकत नही कर सकता । इससे स्पष्ट होता है कि आत्मा का शरीर 
से पृथक अस्तित्व है। यदि आत्मा और शरीर एक ही होते तो आत्मा 
के निकलते ही गरीर का नाश हो जावा या शरीर का नाग होने पर 
चेतना (आत्मा) का लोप होता है। यदि ऐसा होता तब तो यह 
माना जा सकता था कि आत्मा शौर शरीर एक ही है। परन्तु, ऐसा 
होता नही है। आत्मा के निकल जाने के बाद भी शरीर निष्क्रिय पड़ा 
रहता है। उसमे पांचो भौतिक तक्त्व विद्यमान रहते हैं,फिर भी चेतना 
के अभाव मे उसका कोई मुल्य नही रह जाता है। इससे आत्मा का 
ग्रस्तित्व स्पष्ठत. प्रतीत होता है । वह आखों से दिखाई नही देने पर 
- भी हमारी अनुभूति से छिपा नही रहता है, हम उसे प्रतिक्षण अनुभव 
एवं दिव्य ज्ञान की चक्षुओं से देख सकते हैं।_ 
आ्रात्मा की तरह आ्रगेम को भी हमने नही देखा | परल्तु, इतने 
मात्र से वह अप्रमाणिक नही हो जाते । जब हम बाप-दादो द्वारा कही 
एवं लिखी हुई बातों को उनकी लिखावट एवं वाणी मानकर सच 


३१५६  ..  ववम प्रध्याय 


जे अीऑिजीज 


मानते हैं, तो आगम को असत्य मानने का प्रश्व ही समाप्त हो जाता 
है। आगम भी क्या है ? आप्त पुरुषों द्वारा कथित विचार ही तो 
आरगम है और आप्त पुरुष वह है, जिसने राग-द्वेष का क्षय कर दिया 
है । बीतराय होने के कारण उप्तको वाणी में किसी भी तरह का 
विरोध, ग्रसत्य एव अपूर्णता नही रह जाती है ॥ इसलिए सर्वज्ञ पुरुष 
द्वारा कहे गए ग्रायम सत्य एवं प्रामाणिक है। उस मे सशय करने का' 
बिल्कुल अ्रवकाश ही नही रहता है। 
इस तरह हम देख चुक्रे हैं कि जैन दर्न एवं चार्वाक दर्शन मे 
पर्याप्त भेद है । फिर भी, जैन दर्जन अनेकान्तवादी- है । इसलिए वह 
चार्वाक दर्शन मे भी आशिक सत्य को देखता है। क्यग्रोकि जेन दर्शत 
भी अपेक्षा विशेष से भौतिकवाद को भी स्वीकार करता है | वह 
चार्वाकर की तरह एकात रूप से, भौतिकवाद का समर्थन नही करता 
प्रौर न एकात रूप से उसे भुठलात़ा ही है । जेन दर्शन सापेक्षवद का 
स्वीकार करता है, इसलिए वह अव्यात्मवादी होते हुए भो एक नय से, 
एक अपेक्षा से भौतिक पदार्थों को भी साधना मे सहायक मानता है । 
वह लाल कपड़े को देखने मात्र, से जिगडने वाले वेल की तरह भौति- 
कता के नाम मात्र से चिढता नही है॥ वह: प्रत्येक्त वस्तु मे रहे हुए 
सत्य'को निष्पक्ष भाव से देखता:एवं स्वीकार करता-है । यही कारण 
है कि भौतिकता एवं आझाध्यात्मिकता-का समन्वय करते, हुए दार्शनिक 
विचारक श्री श्रानन्दघन जी नेमिनाथ भगवान, को प्रार्थना करते हुए 
लोकायत (चार्वाक-भौतिक) दर्जन को भगवान के पेट की उपमा दो 
है, अर्थात्‌ आध्यात्मिकता के साथ अश रूप से भौतिकता को भी 
स्वीकार किया है *। , 
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+ लोकायतिक कूख जिनवर नी, श्रश विचार जो कीजे | 
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प्रस्तुत पद में लोकायत या चार्वाक दर्शन को पेट के चुल्य माना 

है। शरीर मे विचार श्षक्ति के श्लनोत मस्तिष्क आदि श्रगो में पेट का 
महत्वपूर्ण स्थान है, खुराक से प्राप्त शक्ति को पेट से लकर सव अ्ग 
श्रपना-अवना काम करते हैं । इसी तरह आध्यात्मिक जीवन में 
भोतिक साधनो का भी अ्रपना स्थान है। शरोर, मकान, वस्त्र, खाद्य- 
पदार्थ एवं सयम साधना के अन्य भौतिक साघनो (उपक्ररण आदि) 
के सहयोग के बिना साधक अपने साध्य को सिद्ध नहीं कर सकृत्ता । 
श्रतः जैन दर्शन भौतिक पदार्थों की स्वंथा उपेक्षा नही करता । परन्तु 
वे पुष्पमाला मे पुष्पों के नीचे दवे हुए घागे को तरह आ्राध्यात्मिकता 
की ज्याति से दवे रहते हैं। यह सत्य है कि पुष्पमाला को बनाने के 
लिए घाया अवद्यक है। धागे में अनुस्यूत सभी पुष्प शोमायमाव 
होते है! परन्तु, यह घोभा तभी तक स्थित रहती है, जब तक घागा 
फूलों से ढका रहे । यदि फूलो को छिन्न-भिन्न करके घागा ऊपर उभर 
आए तो वह पुष्पमाला भद्दी-सी परिलक्षित होगी, कोई भी व्यक्ति 

उसे लेना स्वीकार नही करेगा। यही स्थिति झ्राष्यात्मिक एव भौति- 
कवाद की है । यदि आध्यात्मिक पुष्पी को पराग के नीचे भौतिकता 

का धागा दवा रहे तो इसमे जैन दर्णन को कोई आपत्ति नही । साध- 

ना काल में साधक भोतिकता से सर्वथा निवृत्त नही हो सकता । इस 

लिए उसके अस्तित्व से सर्वेथा इन्क्रार नही किया जा सकता | परन्तु, 

यदि आध्यारिमकता के पृष्पो को नणष्ड-अष्ट करके भोतिकता अपना 
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तत्त्व विचार सुवारस बारा, गूल्गम विण केम पी ॥ 

पड्‌ दर्शन जिन अब भणीजे न्यास पडग जो साधे रे | 

नमि जिणद का चरण उपासक पड़ दर्शन जो पराधे रं | 
“-आननन्‍्दधन चौवीसी 


3६१ नवम अध्याय 
शा जम माफी शी उन पीजी मन पल कम कील क दांत कीफे लिमक के "पान चाल 
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५ जल ल्‍ल- 


प्रापिपत्य जमाना चाहती हो, जीवन में सर्वत्र भौतिकता का सामझ्रा- 
'ग्रस्थापित करने की अभिलाषा हो तो जैन दहन. को यह स्वीकार 
ही है। वह प्राध्यात्मिक ज्योति से रहित भौतिकता को किसी भी 
हालत में पसन्द नहीं करता । वह आ्राध्यात्मिकता से युक्त भौतिकता 
रा या यों कहिए त्याग निप्ठ भोग का समर्थन करता है ।और 
विर्वाक आध्यात्मिक रहित भोतिकता का या त्याग रहित केवल भोग 
के समर्थन करता है। शत. चार्वाक एवं जैन दर्शन में यही सबसे 
बड़ा अतर है। 
चार्वाक की मान्यता के सबंध में एक झ्लोक श्रसिद्ध है, उसके 
प्रथम पद में कहा है-- “ यावज्जीवेत सुख जीवेत ” श्रर्श्रात्‌ जब 
तक जीवित रहे, सुख-पूर्वक जीवित रहे। इस से जन दर्शन का कोई 
विशेष विरोध नही है । जैन दर्शन भी यही कहता है कि मानव सुख-- 
| शान्ति से रहे । वह रोते-तड़पते हुए जोवन के क्षण न बिताए। आते 
गौर रोद्र ध्यान मे ही सदा निमग्न न रहे । वह रात-दिन चिन्ता के 
भूले मे कूलता न रहे | सावक का चाहिए कि वह सुख-दु ख मे हमेशा 
मुस्कराता रहे। दु खो को तपती दुपरहरों मे भी उसका मन सरोज 
कुम्हलाए नहों। वह हर स्थिति मे सकल्प-विकल्पों से ऊपर उठ कर 
शांत मन से आत्म-साचना में संलग्न रहे । हा त्तो, जहा तक पहले चरण 
का सबंध है, जैन दर्शव का कोई विरोध नही है। वह भी मनुष्य को 
सुख-शात्ति एव र आनन्द पूर्वक जीने को प्रेरणा देता है । परन्तु गेष 
तीन पदों के साथ जनदर्शन सहमत नही है। 
उनमे कहा गया है कि “...ऋण छत्वा घृत्त पिवेत्‌ । भस्मी-भूतस्य 
देहिचः, पुनरायमण कृत३। “ उक्त दूसरे पद की भाषा किसी सभ्य एवं 
इमानदार व्यक्ति की भाषा प्रतीत नही होती । क्योकि सुख-पुर्वक 
जोने का यह अर्थ नही है कि चाहे जैसे अर्न तिक साधनों से भौतिक 


आए 
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का अल लि 20, 402537/ मिमी ललित कक 
पदार्थों को इकट्ठा करके सुख-भोग किया जाए। यह हम पहले ही घत! 
के है कि त्याग निप्ठा से रहित फेवल भोग की भावना पतन के गर्त 
मे गिराने वाली हैं। यह मानव को मानवता से बहुत दूर,दानवता को 
श्रोर ले जाने वाली है। श्रस्तु,अर्नंतिकता के पोंपण का स्व॒र इनसान का 
नहीं, शैतान का हो हो सकता है । इसलिए अनंततिक तरीकों से भोगो 
में श्रासक्त रहनेकी प्रेरणा देवा संसारकोी नरक बनाना है भ्रीर जैनदर्भन 
ससार को जीवित नरक बनाने के पक्ष में नहीं है। वह तो मानव को 
भोग के कीचड से उपर उठा कर त्याग के शिक्षर पर पहुचाने का 
प्रयत्न करता है । श्ौर वह चार्वाक की इस बात से भी सहमत नही 
है कि दरीर के नष्ट होने क साथ आत्मा का नाश हो चाता है, उस 
का पुनर्जन्म नही होता | हम इस वात को स्पष्ट कर चुके ई कि जैन 
दर्शन आत्मा को परिणामी नित्य मानता है। और ससार में स्थित 
श्ात्मा एक योनि में प्राप्त स्थुल शरीर के नाथ होने पर वह दूसरी 
योनि में जन्म ग्रहण करता है । यह नितात सत्य है कि मोक्ष में जाने 
के बाद आत्मा पुन ससार मे नही शझ्राता या जन्म ग्रहण नही करता । 
परन्तु वहा भी श्रात्मा का अस्तित्व सदा बता रहता है, उसके स्वरूप 
का लोप नही होता । 
इतने विस्तृत विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि चार्वाक्र 
झौर ज॑त दर्शन से श्राकाश-पाताल का-सा श्रन्तर है! चार्वाक पुण्य- 
पाप, नरक-स्वर्ग श्रादि के अश्रस्तित्व को नहीं मानने वाला एकान्त 
भोतिकवादी दर्शन है और जैन पुण्य-पाप, नरक-स्वर्ग आदि 
के श्रस्तित्व मे विश्वास रबने वाला अ्रध्यात्मवादी दर्शन 
है । चार्वाक नास्तिक दर्शन है श्रौर जैन दर्शन आस्तिक- 
वाद से परिपूर्ण है । 
#औ हक औ 


